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الفل نرق اانل) 


ااا شمر وی اور 
(T. [. De Boer)‏ 


ا ۰ MM‏ 
نمّله إلى المَرية وعلن علیه 


ار 


اسَاذ العَسَة الاسعلامتَة جامة الککوت 


سک روت ص. سب ۷۹ 


مقدمة الجر جم للطمعة العا لث 


مرت 


الجد له مد الشاکر بن » والصلاة والسلام على سيدنا رسول الله وعلى سائر 
الانبیا: والمرسلين » وبعد : 

فهذه هی الطيءة الثاائة لكتاب تار رخ الفاسفة فى الاسلام » قد زيدت فیها 
بمض الراجم » وأضيف إلى بعض ااواضم ما ماما كل وأ كثر تحةيقاً الفائدة . 

والله هو السئول أن هدى إلى الق وبرشد إلى الصواب » وهو 
وى التوفیق ٩,‏ 


ور ب ا عمال ۷۳۷ ۰ ٤‏ ۲ 
القاهرة ۱ 220117 شمر عبر الرزاری ادو ریق 


كلية الآداب مجامعة القاهرة 


مقدمة آلتر 9 لاطءعة الثانة 


مس 


الجد الله » والصلاة والسلام على رسول الله » وعلی سائر الأنبياء والرساین ؛ 
وسصطصدك ۳ 

فهذء هی الطبءة الثانية لكتاب نار بع اللسفة فى الاإسلام » وهی تاز على 
الطبمة الأرلى ةقيبح فى الترجمة وتصحیح لها فى بعض المواضم » و بر بادات إسيرة 
فى التعايقات » وبإيضاح مفصل ابعض الشکلات » وإ کال للعرفة عذاهب 
بعض الفلاسفة والفکر ين . 

وقد وعدت قاری عز بد بيان لبعض المسائل » يقرؤه فى اانصدر ؛ ولکن 
طرل اكلام فى هذه السائل جماها أولى بأن تکون أعان مستقلة » لاتتسم لها 
القدمات ؛ فلا بد لفاری" أن ينتظرها فى کتاب واف عن الفاسفة الإسلامية .. 

وفى أثناء صراجهتی لاترجمة وتنقيحها کان يلوح لی دا ما شخص ذلك الإإنسان 
الکر م الذى قراف عايه والذى 5 من الا نتفاع عکتبته ف ا(تمایقات شور 
طو بلة » وه وأستاذی الکر ‏ الشبخ لا كبر المرحوم الشیخ مصطانى عبد الرازق ؛ 
فله الشكر والتحية الداعة » وهو فى عا اخلود . 


ولا 7 لى » عناسبة ه_ذه الطبعة الثانية » من آن اعبر عن کل ی ا 


() 
ل تاذى رار پر او » الأستاذ محاممة بازل > لمونته ل براق بعض 
>a ١ 1 ۷ 3‏ ۰ 
النقط الى كات لا رال ماتيسة سواه بسیب الفظ الو بسیب العنی 
2 النادفة الا-لامية فى هذه الطبعة ا 
و ای لارجو أن مجد العنیون بدراسة الفاسفة الإإسلاء. 


۸ وجدوا فى الطبعة السايقة » والله ول التوفیق ٩۶‏ 


۳ ذوالحدة ۱۳۰۷ 


9 . 
عر الررادى ألو ر رة 
مر 1 کتور ۱۹:۸ كاية الاداب جامعة الفاعرة 


را 


الجد له حد الشاكر بن » والصلاة وااسلام على سيد الرساین » وعلى آله 
وحبه ؟ ون والاه إلى بوم الدين ؛ وبعد : 

إن تار خ الفسفة من أم الدراسات التى نمضت نحو السكال فى أوروبا أثناء 
القرن التاسع عشر » ول‌کنها لا تزال فى مصر حديئة المهد » برجم نار يها إلى 
انشاء اطاممة الم ية . 


ومن آم ما تاز به ی اناي ادیش ة فی مسر » عتاية کبيرة وجهنها 
الجامعة المصر بة لدراسة الثقافة الإسلامية القديمة فى الأدب والفاسفة والنار ,تم » 
على طر یه البحث المفى الحديث . 

على أن المسةشرقين قد عنوا منذ قرنين بدراسة الثقافة الإسلامية كلها عا فا 
الناسفة ؛ ولسكن أبحائهم فى الفاسفة كانت فى الغالب موضوعات متفرقة » وكانت 
ته‌ا مسائل خاصة محدودة » وقل أن بوجد فى أبحاث الستشرقین كةب تشمل 
تار الفاسفة الإسلامية فى جملتها » فلا نعرف من ذلك إلا کتبا قايلة » أحدها 
بالفرنسية برجم إلى منتصف القرن المساضى » وهو كتاب الأستاذ « مونك » 
الذى أشار إليه الأستاذ دى ور فى أول مقدمته ؛ والثانى هو هذا الکتاب الذى 


أقدمه بين دی القاری" » والای دجم تاره ال ازل هذا القرن »> وقد ظهر 


(ز) 
باللغة الألمانية وترجم إلى اللغة الاجلیز بة ؛ والثالث کتاب : مفكرو الإسلام 
0 » وقد ظهر بالفر نسية بعد عام ۱۹۲۰ م. 

أما فى لفة المرب » فلا نعرف كتابا ظهر فى تار بخ الفلسفة الإسلامية إستحق 
هذا الاسم » وما کتب حتى الآن إما أعاث خاصة محدودة » أو أبحاث ل ملوءة 
بالاخطاء . ولذلت أشار على بمض آسانذنی فى كتية الاداب آن ار هذا 
السكتاب ایکون يملا فى نار مخ الفاسفة الاسلامية » يعطى قارئه فكرة شاملة 
عنها منذ نشأتها » ويبين تطورها ومشموورى رجا ما » وده إلى مسانلها » فیویثه 
لدراستم! الدراسة الوافية 

فمقدت النية على القيام بهذا العمل منذ أر .ع سنين » وكان دون ذا عقبات 
كثيرة » إذ لا بد من بر بد ترجمة كتاب بلغة أجنبية فى موضوع إسلاى » أن 
يكون ملا الوضو ع وعارفا بالاصطلاحات العربية ؛ هذا إلى أن المؤاف رغب فى 
الإيجازء فر ارا راجم التى رم إلمها » ولا الصادر العربية » -تى لقدکان 
برجم النص المر بى ولا يدل على مکانه » وقد لا يدل على صاحبه ؛ ول 0 
رات قليلة إلى مصادر أحنبية نقل عنپا ؛ فكان هذا كله ما ضاعف مشقة 
الترجمة ؛ ولذلاك اضطررت إلى صراجمة ثتب فى التار مخ والتراجم و إلى قراءة 
كل ما وصلت إليه من مؤافات المفكر بن الذين عرض لم المؤاف » فاهتديت 
فى الأغلب إلى الأصول العربية التى ر بما یکون المؤاف قد رجم إلبها » ویفیت 
نقط فليا جدا ترجتها مرتدیا عا أعرفه لأسمابها » أو مستمينا بالاصطلاح العام 
الذى حرى عايه الإسلاميو ن . وأشرت فى التمليقات التى أضفتها لاسكتاب إلى 
المراجع وذ کر انی الد رسن روط ما ال 6 شوت » واضفت 


Carra de Vaux : Les Penseurs de ها‎ )١( 


(ع) 


معلومات هینبا لنا البحوث والنشرات الجديدة » وذكرت التوارخ العربية 
مستنداً إلى المصادر العربية نفسها . 

عل أنى لا آزم أنى قرأت كل ماعسى أن يكون ااژاف قد رجم إإيه ؛ 
كا أنى لم أستطم أن أقرأ كل ما كتب بعد ظهور هذا الكتاب من يحوث » 
ولكنى حاولت الاسنکال والاستيفاء بقدر ما انم لذاك جبدى » لأجءل 
السكتاب أو وأع نفد » وليكون ذلك توطنة لتار رخ أوسع لكر الا-لامی. 

وقد نابعت ااواف فى فكرته وطريقة تصواره » لتكون الترجة أصدق ؛ 
ولم أعدل عن الترجمة الدفيتة إلا فى مواطن قليلة جدأ » وعند ما دعا إلى ذلك 
بیان الأشياء کا مى فى مصادرها الأولى ؛ و تى فى الکتاب آراه قليلة فد لا نوافق 
عليها ؛ ولکنی | آنعرض ا بننى ولا إثبات » بل ترکنها لاباحثين » لأن الذى 
حمل مسئولية الکتاب هو لاف لا المترجم . 

ولا أنئميت ترجمة الکتاب عرضتها على حضرة أستاذى ( صاحب المالی ) 
الشیخ مصمانى عبد الرازق (يك) أستاذ الفلسفة الإسلامية فىكلية الاداب إذ ذاك » 
وصاحب الفضل الكبير على هذه الدراسة فى مصر » فتفضل ومكننى من فراءته 
كله عليه » وأزشدنى إرشادات ية فى المراجع والاصطلاحات » هم طول الصبر 
والتضحية بالوقت امین ؛ فله على ذلات أعفل” الشكر والتقدبر ؛ ثم قدمت الكتاب 
إلى نة التألیف والترجة والنشر ؟ فتفضل الاأستاذ أحمد أمين (بك) رئيس اللسنة 
بقراءته كله توطثة لطبعه ؛ وأبدى عليه ملاحظات كثيرة نافمة تستوجب الشکر» 
ویر أشرفت على طبع السكتاب فى مطبعة اللجنة الماصة » فلقيت عند حضرة 
مدبرها الفنى عبد الاطیف أفندى عمد الدمياطى » وعند معاونیه » من هة الصدر 


وحسں الماونه الشىء اکير ۰ 


(ط ) 


على أن المؤلف لم يذكر المناوین الصفری فى فصول الکتاب » مكنفيا 
ذکر رابنا هرس » فاستحسنت أن أذ کر هذه الارن فی مواضعها 
ایض » وإذا وجد القاری إشارات مختصرة فى سياق السكلام فايءل أن حرف 
الباء إشارة إلى الباب » والفاء إشارة إلى الفصل » والقاف تشیر إلى القسم . 

أما المراجم فانی » إلى جانب ماذ کرته فى التعلیقات » أشير على القاری 
باأرجو ع إلى دائرة المعارف الإسلاءية فى كل ما يءرض له » وإلى الماحق الذى 
أصدره حديثً الأستاذ بروکلان لكتابه المسمى : Geschichte der Arabischen‏ 
Litteratur‏ . 

ولا يذوتنى أن أقدم شكرى أيضا لضرات الأسائذة الدكتور شاخت 
والأستاذ كراوس والد کتور ران بكاية الاداب > لا كان لم من فضل المعاونة 
فى ایضاح اق النقط اانامضة ق الأصل الألحنالى . 

وا خر انا کون ف وت اق ره من تكب ء اما 
مه قاری" » ود حاجة من يريد معرفة نار خ القلفة الاسلامية ؛ کا آرجو 
اله أن يفسح فى الأجل و بزید فى ابهد » لاستکال الدراسة فى هذه الناحية على 
صورة وافية جديرة عا يجب لجار ييخ الفادفة الاإسلامية من عنابة ودراسة . 

وأختم کیااک ال لاحنة التأليف والترجمة والنشر » صاحبة الفضل 
الا کر فی |ظیار هذا اكاب > وف احیاء الثقاقة الصحيحة ونش‌ها ق 
ااشرق العر نی 

4" شمان نة ۱۳۰۷ 


.8 و ۰ 
لقاصية فا و ا کر ر مر عبر الررادی ور .مه 
بكلرة الاداب حامعة القاهية 


عقر م: الم یز الإ مء كاك . 


3 


:عقر : ام کم لاام امه م مني مت م م مت ب د 
مقر مر ارم لهام ارو و لى ... ۰ se 308 ٩:۰‏ لقن ۰ ال ور 
الوا موف ده دنت مه مت میت مه مه بك AE‏ 


mE clea û ef a0 الیاب الاول : مدخل وال‎ 


العمل الوٌّول : مسر ح الموادث er‏ ی ا 
(۱) بلاد المرب القدعة ۰ (۲) الجلفاء اراشدوت »© 
الدين اة ۰ (۳) الأمو ون دمشق والصرة والکوفة. 
( + ) المباسیون » بنداد . ( © ) الدول الصفری - سقوط 
الخلافة . 

الفهمل بای : المكة الشرقة ale‏ ع SS‏ 
(۱) النظر المقل عند الساميين . ( ؟ ) الديانة الفارسية » 
الدهرءة . ( ؟) الحسكة المندة. 

اليل نات : الم الیونانی 6 ا و 
(١10)‏ السريان . (؟ ) الكنائس النصرانية . (۳) الها 
ونصيبين . (4) مدينة حران" (۶) جندیساور . (۱) تراجم 
السريان . (۷) الفلسفة عند السریان. (۸) التراجم 


(ل ) 
فة 
المربية . )٩۹(‏ فلسفة النقّلة . (۱۰) مدى معرفة المرب 
بالتراث الیونانی . (۱۱) استمرار الذهب الا ملاطونی الجديد . 
(۱۲) کتاب التفاحة ۰ (۱۳) آرولوجیا آرسططالیس ا ر کان 
از وبية . (۱۶) فهم المرب لارسطو . )٠١(‏ الفلسفة ف الإسلام. 
لپاب الثانی : الفلسفة والماوم رة > ج ب ... 6۲ 


ال ارول : علوم اللغة عم ON ۰ 2 Wu Cel‏ 
(۱) آنواع الملوم . ( ۲ ) اللغة المربية » القران . (۳ ) حاة 
البصرة والسكوفة . ( 4 ) عل النجو التأر بإلنطن» المروض . 

العمل الَالى : مذاهس الفقهاء حو .1 ...سن فو وان ان 
(۱) الستة الحديث» الرأى (۲) القياس (۳)موضوم 
الفته ومتزلته . ( 4 ) الأخلاق والسياسة . 

القصل الدَانتُ : المذاهب الاعتقادية ( مذاهس المتكامين ) .+ 
(۱) المقائد النصرانية . ( ؟ ) عل الكلام . (۳) المتزلة 
وخصومهم . (۵) الفمل الإنسانى والفملالإالهى. (۰) الذات 
الإلدهية . ( ١‏ ) الوعى والمقل . (7) أو امذیل الملاف . 
(۸) النظام . (5) الجاحظ . (۱۰) معمر وأو هاشم . 
)1١(‏ الأشعرى . (؟١)‏ الذهب الكلاى القائم على القول 
بالجوهى الفرد . (۱۳) التصوف . 

العمل امرابع : الادب والتارم i TT Ong‏ 
(۱) الادب ۱ ( ۲( أو المتاهية 6 التنی » أو الملاء 6 


)م( 
حينة 


ألباب الثالث : الفاسفة الفيثاغورية ... e oo‏ نيك كسم عدم 0009 


الشهل ارز ول : الفلسفة الطييمية ... ... م ... ... .۰ ١41١‏ 
600 مصادرها . (؟) علوم اریاضات . (۳( الم_لوم 
الطبيمية . ( 4 ) عل الطب . ( ه ) الرازى . ( ٩‏ ) الدهبة . 

الامدل ای : |خوان الصفا باليدصرة وك عو Tats un GG‏ 
(۱) القرامطة . (۲) إخوارت الصفا ودارة »مارفمم 
الفلسفية ( رسائلهم ) . (۳) نزعة التلفیق . ( 4 ) الهم . 
165 اریاضیات .۰ (5) النلق . (۷) الله والسام . 

(۸ ) النفسالإنسانية. )٩(‏ فلسفة الدن. (۱۰) مذهمم 
ان (#۱۱ ای رساال ران لفیا . 
لباب الرابع : الفلا-فة الا خذون عذهس أرسطو متأثرا 
بالأفلاطو نية المدددة ف المشرق .۰ ... .۰ ۱۷۰ 


الع-ل ارول : الكندى 5 ا Woo‏ 


(۱) حياة الکندی . (۲) موقنه من عل السکلام . 
(۴) اریاضیات . ( 4 ) اف )الال النفس . ( ۵ ) نظرية 
المقل . ( 5 ) الکندی باعتباره ارسططالیسیا . ( ۷ ) احاب 
الکندی . 

«قصل الثالى : الفارای ...بت ع م م م .۰ .۰ ۱۹۲ 


(۱) أصحاب النطق . (۲ ) حياة الفارای . (۳) موقفه 


رن) 

حيفة 

إزاء أفلاطون وأرسطو . ( ٤‏ ) الفاسفة. )١(‏ النطق . 

(5) الوجود » الله . (۷) المالم الملوی . (۸) الما 

السئل . )٩(‏ الئفس‌الانسانية ۰ (۱۰) او الانسان . 

19 لایر AO‏ ات( شاد 

(۱۵) نظرة إجالية . (۱6) تأثیر فلسفة الفارالى» السحستانی . 
الال ااایت : ان نک ب ms MMT CC a‏ 

(۱) كنا ۲(۰) ماهية النفسی ۰ (۳) اصول الأخلاق . 


الفصل الرابع : ان سينا OE a‏ 
(۱) حیانه (؟) ممود ان سينا . (۳) الملوم الفلسفية ؛ 
النطق . ( ۶ ) الال‌هیات والطبيمة . (6 ) الانسان والتفس 
الإنسانية . )٩(‏ المقل . ( ۷) نظرية المقل فیومها ارمزی . 
)۸( ا . (٩(‏ عصر ان سينا » البیرو ی . 
(۱۰) مهمنيار بن الرزبان . (۱۱) آر ان سينا بعد وفانه . 

اال اقاسی : ابن اليم 3 لبود mad e ES‏ هر بو ای ۱۳۳ 
)١(‏ حول ال رک المية حو الفرب . (۲) حياة ان اطیم 
ومو لفانه : )#8( الإدراك واشع . 0 ابن اطیم ۱ 

الباب انمامس : نهاية الفلسفة ی الشرق . ... .سه .. ... جوم 

القصل ابر ول : ال ای OTS‏ الا Ee.‏ 
(۱) عد الکلام والتصوف ۰ (۲) حياة الفزالی . 


(۳) موقفه إزاء ثقافة عصره . ( 5) الما . (6 ) الله 
والعناغ . ( 5 ) الانسان . (۷) مذهب الفزالی الكلاى . 


(۸) الوحى والتجرية . )٩(‏ نظرة إجالية . 
فصن امان اب الفتصرات اة ع ... ... ... ۳۵۷ 
(۱) مكانة الفلسفة ۰ ( 5 ) الثقافة الفلسفية . ۱ 


الباب السادس : الفاسفة فى المغرب دعم O: E a <o‏ 


التهمل ایبول : وا کیرها ای ار OS‏ 
)۸( عصر بی ا . ( ۲ القرن انامس . 
القصل الكالى : ان باحة مه مه مت ع منت مت مه e‏ ۳۲۹۵ 
(۱) دولة اارابطین . ( ۲ ) حياة ان باحّة. ( ؟ ) مميزانه . 
(؛ ) النطق وما بمد الطبيمة . ( © ) النفس والمقل . 
9 الانسان التوحد . 
الفهل الما : ان طفيل ده ون Et le‏ 
(۱) دولة الوحدين . (۲) حياة ان طفيل. (۳) حى 
ان بقظان . ( 4 ) حى وتطور الانسانية . ( © ) آخلاق حى . 
الفصل الرابع : اع اس . هه و عه eli‏ 
(۱) حیاله . (۲) ان رشد وأرسطو. (۲) النطق 
ومعرفة المقيقة . ( 4 ) المام وال . (6) الجسم والمقل . 
)٩(‏ المقل والقول . (۷) نظرة إجالية . (۸) فلسفته 
العملية . 


24 د‎ a1 © aA. aE : الباب السابع‎ 


(ع) 


فول از البق وان 6 e oo a‏ مما ع لم 
(۱) احوال عصر ان خلدون . (۲) حياةان خلدون . 
2 الفلسفة ومجربة الحياة . ( 4 ) فلسفة التاریخ » المح 
لتارخی . ( 5 ) موضوع عل التاریغ. )١(‏ خصائص 
مدهب ان خلدون . 

'الفهل الثالى 2 المرب والفلسقة النصرانية ف ار ووت 

الوسطى . 

. الوقف السيامى » الهود. (۲) «الرمو وطليطلة‎ )١( 
. العرب فى باريس‎ (۳ 

خهرس الأعلام روس الله O.‏ مه یه وج سوه مد ی ام 


55 ووه‎ ©6060 ©“ © © © a© هوه هوه‎ ooo 


4" 
کاے۔ نہ عم اهر اف 


هذه أول محاولة لبيان تار غ الناسنة الاسلامية فى جماتها » بعد أن وضم 
الأسهاذ موتك فى ذلات مختصرء المد 4 فیمکن أن يعد کتایی هسذا بدءا 
جديدا لا ماما سبقه من مؤلفات . واست أزعم أنى قد أخطت علا بکل 
ما کب فى هذا المیدان من قبل ؛ و یک نکل ما عرفت من الأحاث فى متناول 
بدی ؛ ول أستطم الانتفاع اغات |لا نادراً . 


ونظر] ا وخیت السار فى بیان مسائل هذا الکتاب » فقد اقتضی 
ذلاك إغفال ذ 1 ار اجم الى اعتمدت علمها » إلا إذا 5 ر ف شی ر او ر وی 
على Ye‏ من كبر ايقن . و إل انك لانه لاس ق الامکان الان ان 1 
عا على من الفضل ا امعال دبتریعی » ودی غوي » وحولد2 هر » 
وهو سا » وأوجست مولار > ومونك » ونولدكه » ورنان » وسنولك هورجرولی » 
و RT‏ » وفان ذلون » وک بن غبرهم » یتفم المصادر الى ر عو إلمها . 

ول ان ات هذا ا امت ال اك مم سنوت 
أحاط بالسكثير من تار ريخ الفلسفة الإسلامية فى أول عودهاء واسکن هذا البحث 


لا دعولی إلى احداث تغيير فى جل ما یت إليه . 


5. Munk : Mélanges de pbilosophie juive et arabe, Paris, 1859. 0 


Carra de. Vaux : Avicenne, Paris, 1900. (؟)‎ 


اما فى كل ما يتعلق عمرفة الصادر فإنى أشير على القاری بالرجوع إلى 
ما كنب فى صراجم العلوم والقكر فى الشرق : 
Die 0۲۱6۴0۵۱18006 ۳۱۵۱۱0۵2۲2۵01016,‏ 


Brockelmann’s OGOeschichte der arabischen Litteratur, 
وإلى الراجم الذکورة فى کاب أو رفیج (عه سء طءلا) فى تاربخ‎ 
, اللو"‎ 
على أنى قصرت نی على فلاسفة الاسلام ما استعمت ؛ فل "بذ کر ابن‎ 
حبرول وان میمون إلا عرض ع راف 3 € من عدام من مفسگر ی الم‌ود‎ 
إغفالا تاما » و ات كانوا » من الناحية الفاسفية » ينتمون إلى دائرة القافة‎ 
الاسلامية . على أن هذا لا يضيع عل القاری فا كيزا ؛ فقد وضعت عق‎ 
4 عقم‎ 
. ما فلاسفة الاسلام نقد آهماوا‎ ١ الان الواغات اسکثيرة عن فلاسفة ی اسرائیل‎ 
. إهالا دید‎ 


جرونتچن ( الأراضى الوطئة ) ت ۰ ع ۰ ری الور 


(۱) مد الفاری" هذه الراجم فى کتاب أوبرقيج ج ۲ ص ۷۱۵۰ س ۷۲۳ من طبعة 
برلين ٠۹۲۸‏ م . آما أثم الراجم العامة فیذ کرها بروکلان » خصوصاً فى ملق تابه 
ص ۳۷۱ — ۷۲ قىل کلامه قان الفاسفة > كا يذ کر عد اكلام ن کل فباسوف ۵ 


| مد خسل 


۱ سس ل 7 الو ادث 


۱ = مزر ای بت الهم ۸۶ 


كانت الصحراء المر ببه هلا القدم 7 ق الیوم ¢ مكان حل ورحال ¢ 
تتنقل 7 رجانه فبابل ندو به رمتا مستل ۶ن «عص ¢ وکان هو 2 امداق 
رنظرون به‌قول سلعمه طليقة قي القوود 6 20 ees:‏ وحياتهم وك 
مر ى على مط واحد » حیث كان الفرو والب أ کر ما اسو م » ریت 


كانت الذ خبرة المقلية عنده ما تتوارنه القبيلة حیلاعن حم نوا 
1 2 و جيه وهاي لب 


(۱) هذا کلام إجالى لم تكن حالة معارفنا بجزير 2 المرب وحضازنما تسمح با رن 1 
دما اف دی بور تاه لا ال حلفا الراك یمن آراد معر فة مار <زيرة المرب 
وعلاناتها رها من الامم احاورة ۰ فا جم ۳ کتات وى O'Leary (De Lacy):‏ 
LÎ > Arabia before Muhammad, London and New York, 1927.‏ الوثنية العر بية 
وخصاصما وخصائس الروح اماهلية فتوحد فى كتات قاهاوزن J.Wellhausen : Rese‏ 
arabischen Heidentumes, Berlin ۰‏ < وم کلام عن أ<وال جزبرة المرب قبل 
الاسلام » خصوصاً عن منزی مسن القشس المربية وعن علاقة اجزيرة درا » ناء ن 
االكليات الأحنبية فى اه المرب » وذلك فى كتاب حو دی 6 ۵ : Guidi(lgn.)‏ 
Paris, 1‏ ,28161512101016 > آما الأخوال الاقتصادية فءها کلام ح.د س لا ید فى الانتفاع 
4 من ایر ع ق کتات لامائس الل کور بعد فلیل . وجو ما کتب عن حضارة :نوت 
«ز رة المرب قد ما هو كياب مقافت نلعن Nielsen (Ditlef) : Die altarabische‏ 
«Kultur, Kopenhagen, 1927.‏ وهو الاد الأول من جوع2 Handbuch der altarabischen‏ 
Aterlumskunde‏ ( الل فى معرفة أحوال العرب القدماء ) الق يشسرف على نهمرها جاعة 
من کر علماء الألان . آما الرو ح العربية وصفاتما فهءا كان ما قيل. عنها حق الآن ذإنها 
6 ال تاج إن ادراسة . وليراجم القاری" فما يتعاق بذلاك الفصلين الأولين من تحت 


| تكن عندم ارات التى “توصل إلما بالاجنهاد والتضامن الاجتاعی » 
ولا الائار اة اليل الى بوا راغ والترف ؛ و 1 ,علوا فى ادن إلى عرتبة 
أعلى من ذلاك إلا غراف تلا الصحراء 1 ف دول ا بعص الشىء ¢ 

4 م 
اک ما كانت عرص لغارات ا أواغك ا 5 


وهکذا كانت الال فى الجدوب » حيث امتد الاجل دولة ملوك سيأ القدعة 
تراه دين معرب راواه 

زف انتريد ات ننه يك والدينة ( يثرب ) > إن طر بق مار دم ؛ 
وكانت مكة وجه خاص » نظراً اسوقها ولوقوءها فى كنف الببت ارام كرا 
ارك ار ةرقو نة . 

اما ق الشیال فقد نشأت ملسکیان من الدرب کان کا رسنس السیادة : 
ها ماسکة الاخميين فى اليرة » على وم الفرس ؛ وماسکة الغساسنة فى الشام » 
عل شخوم الروم ۳۱ . 


= حولدزمر Muhammedanische Studien yell (Ignaz Goldziher)‏ ر دراسات 
إسلاءية ) » والأول فى القارنة بين الرو ح ال جاهاية وبين الاسلام ( ميروءة ودين ) » والثانی 
فى الحياة القبلية العربية وعلافتها بالاسلام » وقد شرعنا فى ترجة هذا السكتاب إلى العربية . 

59 اي الست الريك قوس مت ابر اسوخ ال ۷ وى فى رت 
جزيرة المرب وتالا وحود حضارة موححّدة نشأت فى المنوب ثم انتشرت ثمالا , ثم غمرتما 
الحضارات الاتية من العمال س راجم کتاب نیلسن المتقدم ذكره فى الامش السابق س 
فكلام الؤاف لا ينطرق إلا على وسط ال+زيرة . 

(۲) جد وصف حضارة حنوب الزيرة العربية من نواءيها السياسية والاحتاءية 
والاقتصادية والفنيكّة والدينية وغيرها فى كتاب نيلسن المتقدم ال کر . 

۳( راجم فها یتعای كه قبل الإسلام كنات لامانس : 1۵ : (۲۱۰) 2۳1۳0605] 
la veille de ۲۳16۵۲6, Beyrouth, 1924.‏ 2 ۸۱۵606 ؟ و میب على التاری* ۷ بل بعض 
استنباطات لاف إلا بعد النقد والدیس ء لأنه يبال فى تصویر الأشياء حق یل للانسان 
أن مكة مدينة حدئة . 


(1) انظر ی ذلاب خر الاسلام الا سداد آجد آمین س ۱٩‏ وما بمدها . 


على أن وحدة الامة المر بية كانت تتجی فى لنتها وشمرها » قبل ظهور 
تمد (عليه الصلاة والسلام ) ؛ وكان الشعراء م أهل الم عبد آقواهم ۱ » وکانت 
قصائدم الساحرة تنزل » فى أول الأ » منزلة وحى السکهان » ولا سما عند 
قبائلهم ؟ بل إن تأثير هؤلاء الشعراء كثيراً ما کان يتعدى قباناهم ۳ . 


۲ - لار اراشرون » الم ر الممهٌ : 

أفلح مد ( عليه الصلاة والسلام ) هو وخلفاؤه الراشدون : أنو بكر ور 
وءمان وعلى ( ۱۱ س ۰ع هت ۱۳۲ - ۱۱۱ م ) فى أن یبهئوا فى نفوس أ بناء 
الصحراء الااحرار 6 وق نوس من مأ کنر موم ا من أهل اليلاد الواقمة 
فى الأطراف » روح الاحاد فى العمل » و إلى هذا البعث برجم الفضل فى ااسکانة 

مه ى 3 5 ۶ م 
الق یو وها لا سللام دس عالی واد صدى الله هبن وعذه بالخصر 

(۱) للاستاذ اعد امن رأی شالف هذا الرأى » ذهو رى أن أرق طبقات العرب 
عقلا ثم حکام المرب ( فجر الاسلام ص ۱۸ س ۷١‏ ) »> وهؤلاء اكام ومن الم من 
المرب :ازن الذين كان هم رحلات عاسة دراسية إلى فارس 6 کالاطا ء 6 حدر ون عر بك من 
عا به الياحث 6 ومن اهوم الحارث بن كلدة الثقنى وانه النضر 5 امارث سست راجم ار 
الحسكماء للقفطی ط . لیبتز ج ۱۹۰۳ ص ١1١‏ وما بعدها » وطبقات الأطباء لابن أبى أصيبعة 
= ۱ ص ۰۱۰۹ ۱۱۳ وکان اضر » ان خالة النى عليه السلام > قد جم العلوم بالار حال 
ومخالطة العلماء » وکان بريد بعلمه مراجة النی ومنافسته . 

١‏ م أا تما ,تماق بالاحاهات الوقلية والدياية ولا بد دن الاسمتفادة من دلالات القرآن 

و ءعص الأشمار اأص رده ۰ وليرجم القارىء إلى طبقات الس اصاعد الا ندا‌ی ص ةا سي ۳ ه0 
من طءءة مصر ب4 قدعة تسیا غبر > کوز ار حها ) باب اللوم 5_*8 اأعرتب ( 6 وال كتاب 
اژال وااعل امپرستاین » س ۳۲ وما مدها من الطعة الاوووية > وتاب النده 
والتار خ المطهر بن طاهس القدسی س الفصل الثاتى عدر ( عند السکلام على شرائم آعل 
الماهلية ) . وف كدب التاريع والأأدب كثير من الادة الى يجب جمها وتنظیمها . آما ای 
لا سك فيه فهو أن ااشاعی ی نظار الجاها.بن كان ده النطل والفسكر » وشەر المرب 
عة لآرائهم ولفكرتهم فى الحياة ولفاييسمم اللقية ولحكممم بالاجال » ولا يصح 


4 


كأ ماكان تين حم إجانه :دام عند أقاء الأعداء ۳ ان کر» ؛) i‏ خرحوا 
من جز برنهم فأنحين) أصبحت الدنیا ها قد صفرت رقءئها آمامبم » فط و وها فى 
فتو<يم كد ؛ ول عص رهن وه طو بل <ی زنوت رلاد الفرس كلها ¢ وانمزع 
العرب من‌الام‌براطور به الروما زمره 4 الم فیه اکر ولا يتين فما 5 وها الشام ومهمرم 
۰ 7 تن سے سے ۱ 
كانت المدينة مقر“ خلفاء الرسول الأواين ؛ م غلب على" » ختن رسول الله ؛ 
4 

على ها کن له هن الشداعة ¢ وكذلك عاب ولداه ¢ أمام ا ¢ الى الشام 
امك ؛ ومن ذلك این نشأ حوب أنصار على" » وم الشيمة”' » وظل ه_ذا 
الدب بدادم عن کيا ره ¢ و تخل صور یی ص ارچ پار 6 a‏ ر تارة » 
ويصل إلى السمادة 3 وار متفر 4٩‏ 2 تاره أخرى 4 دی ل 71 جر الا ر (۰۲ ۱6۰ م( 
فى إمبراطور بة الفرس الشيعية » واتفصل عن الاسلام السنى انفصالا نهائيا . 

اعد الشيمة أنفسهم » فى 2 اقوة الحسكومة الدنیو بة ». بكل سلاح 

۲ ت : 5 TEE as‏ ین ( 0۳ 
الى ا ۹ وذر بته ۳ 7 ؛ فوق الطبيعة البشر بة » لا تتکشف بواطن 
لوح الالمى إلا عمو يه - وا رج للقي عل من االو بلوغ هذا الم 
ألا يكون اءتفاده بعصمة صاحبه أو طاعته له أقل منهما بالنسية لنص القرآن نفسه 
( انظر ب ۳ ف ۲ ق ۱) ۱ 

(۱) هذا هو ای ای جب آن تلص من کلام ار لف الذى قذ لا يلو من تم خن . 

(؟) واذن فنعأ الغيمة سیامی عربی اسلای ‏ ثم تأثر التشيم فى فایانه ومبادئه بعوامل 
قومية وفلسفية ؟ راجم کتاب الحضارة الإسلاءية لادم معز ط : القاهية. » ۱۹٤۷‏ ج ١‏ 
ون ۷۷ 4 الك نوما ید کم الور سای ق الال 6 عتم ها عن اللكؤايل؟ 
ومن ام . 

۳( م اعاب کیان موی على رضی الله عنه أو هو همذ يك بن الحنف.ة المتوق 
ESN . 8 ۸۷ e‏ القول” بأن الدن طاعة رحل يعتقدون فيه الإحاطة -بالعلوم 


که ومءرفة الأسرار من و التأوبل واا ماطن اعرا ( العسهر ستااق :الال والتحل طيمة 
5 معز ج NAYE‏ ین ۷۰ ۲ 


۳۳ - او نون › مسر » والهمری و الس وف : 

وس نهر معا ية » واخذ دمشنی عاصعة لدولة الإسلامية » آصبح 
كان الدينة قافرا فى حيزت ايء على الذاحية الروحية ؛ وم يكن ها بد" من أن 
تکتنی بدراسة الشريعة والحديث » متأثرة فى ذلاک بمؤئرات نصرانية ومهودية . 

أما فی دمشق فنجد بنی أمية ( + س ۱۳۲ ه = ۲۱ س .ولام ) 
دهسفون شؤون الحسكومة الدنيوية ؛ وقد امتدّت رقعة الدولة الإسلامية أيام 
حکهم من اط الا طلسی إل ما وراء حدود افنسد والترکستان » ومن البحر 
اجنو بى إلى بلاد القوقاز و إلى آسوار السطنطينية » ولکن ذلك كان أقمى 
ما بلفته دود دولة الاسلام ۱ 


تبوا العرب اذ ذالك مکان السيادة نی کل صقم » وصاروا يكو" نون طبقة 
الماك لطس پک راز وع دایل على مباغ تأثيرم أن لام الغلوية » على ما لا 
من مدنية عرق وأرق من مدنية المرب » انخذت ننه هولاء المرب الفاحین 
له ۶ تست مر بيةافة الدين والدولة والشعر وال . واسکن بنا كانت 
الناصب الملیا فى إدارة الدولة وف الیش يفضّل فى تولیما المرب دون غيرم » 


صار التوفر على افون والعلوم ال الامر حهل فقوم یو غير المرب ون 


اا ا وکان المرب ف الشام بتعلون من الا 92 5 


(۱) وهذا ما يقوله ابن خلدون أيضاً فى مقدمته ( الفصل السادس والثلائين » « فى أن 
7ل الم أ كثرثم المچم » ؛ وهو يفصل ره » ویژیده أيضاً بذ کر <صاء ليعش الأسماء . 
کی بس أي یی أن اامرب إلى جانب اشتفام بشگون الدولة قد توفروا على ااملوم 
الدينية » وهذا طبيعى . ولا يصح أن نفسى على كل حال أنهم كانوا فى دولنهم أقاية . والهم 
آت آول من اشتفل حازم اللكة ف وة الاسلامية هو خالد ن نید ااي الارن 
( ض 4 ) وآن أول فیلسوف فها هو الكندى المرن . 

(۲) لعل الؤلف يقصد ما أشار إليه فو نکر عر 16۳06۲ ۷۵۵ ۸۱2۳6۵ منذ زمان س 


۸ 


ولسكن الق الأ كبر لاثقافة المقلية كان فى البصرة والسكوفة » حيث التقی 

1 ۰ ۰ ھڅ ۰ 
عرب" وور » ونصاری ومس هو ن » وم‌ود وعوس ۰ و هدا حیث از دهرتن 
التحارة والصناعه » حب ی نلتمس لو 17 العم العةلى الدنيوى » تلاك البو اا 


اا نشات من ہو رات نهم‌انية مصطيفة بالفاسفة اليونانيسة فى دورها الشرق 
MDs ba‏ 

ومن مو رات فارسية 

= ماو بل » فى بحثه السه‌ی: Culturgeschichtlighe Streifzüge auf dem Gebiete des‏ 
Islanıs‏ ظط : ليبعز ج ۳ ۸ ١‏ ص ۷ وما بعدها 4 و با مه عا.ه ما کدو تالد D., ۰. Mac Donald‏ 
فى کتاه Development of Muslim Theology, Jurisprudence and Constitutional‏ 
0۷۲ ا . نیو لورگ خن ۱۳۴۳۹ کد ۱۳۲ » وا كر H. Becker‏ .0 ف محثه الى : 
Christiche Polemik und islarmische Dogmenbildung‏ « والای ظهر ۴ ۳ 


Zeitschrift für Assyriologie‏ عام RSI‏ = ۲۱۵ ۴ الون آن الناظارات 


ل[ س اين 2 


دة فلسفية . ویب هژلاء العلماء ریم علا آن وحنا انسدق آلف کتاباً جب 803 لاثبات 
ما من ان آن ون فيه کي محادلة ااسلمین فى بيش النقط . ول-کن يغاب قل 
الظان أن هذا الکتاب ألف لاعداد التصاری فى داخل الكنيسة للدناع عن عقيدتمم » وذلك 
بعد آن اتصل وحنا » فى آثناء خدمته فى القصر الأموى » عفکری الاسلام ورجال اولة » 
ورف ةط اللاف وكيفية إعداد التصاری اواجهتها . والنارع ۸ عك لا خير مناظرات 
ذات شأن أو على نطاق واسم . وم تكن الظروف لتسمح بذلك فيا عدا دواتر الخاصة . 
عل أله لا د آن یکو ن لاختلاط العرب بذيرم فى الشام أثره فى حريك المقول . أما الأثر 
الآ کر الذى لا سانيه غيره فهو أولا” دخول؛ أهل الدیانات والذاهب الفاسفية احتافة 
فى الاسلام وتفكير”ثم فيه من وجهة شر ايش آو دينية آخری » وثانیا تعرض القرآن 
لكثير من المشكلات الفکر ة » على نمو بدعو طبیعته إلى التفسكير والبدث فما . أما کثاب 
و حنا فسکان بالبونانية » فهو إلاق ان یقرژها ؛ مان موحنا کان موظفاً فی الدولة :6 
ی مماجة دیما ارا هر يعون ء هذا إلى آن طريقة السکتاب : « زذا ال لك ادرف 
کذا فةل کذا ء أو اسأله کذا » يدل على الحاجة إلى الدفاع أ كتر من دلالا على جرد 
رغبة فى نقد غقائك السلمین > راجم مثلا کتاب الدعوة إلى الاسلام تأایف توماس آرنواد » 
الترچه العر مه ۱۹۶۷ ص ۷۷ . 

(۱) هذا الكلام حتاج إلى تقييد كبير » راجم هامش رقم ۲ من الصفحة السابقة . 
أثار القرآن مشكلات كان لا بد أن ندعو إلى اانظر المقلى » ونشأت الفرق والأبحاث السکلامية 
فتأثرت بموامل يقد ظر 5 » يكل الذاهب اامروفة عند عب العرب هیأت مادة 9600 
فيجب العبيز بين العامل الباعث والفكرة السائدة » وبين الادة ای انتفع بها العرب . 


1 - الماد ور › و اعرار 

3 خافت الدواه السپاسية ( ۱۳۲ 0 ها ۷۵ = ۲ ع ) 
دولة بى أمية ؛ ولك يتوصل العباسيون إلى الدولة تساهلوا مم الفرس » وأذعنوا 
لطالبهم » وأخذو | يلڊسون حركاتهم السياسية : وب الدين وإسخرونما اصاحتهم . 
وق غض ون الفرن الأول لدوامم ۱ أى إلى حوالى عام ۳:۹ © - ا ( 
كانت عظمة الإمبراطوربة اسلا فى ازدياد » أو هی على الأفل حاذظات على 
ما کان لما > وف عام (۱:0 6 الح عي اا س اانصور » الى خلفاء اليرت 
ی مدرد بدا 2 عاصعة الاءبراطور بة بدل دمشق ؟ فسمرءان 
ما فافت دمشقی فى محه الدنیا وجاها ؛ وطغى نوراها الفكرى على ور اابدرة 
والسكوفة ؛ و يكن يبار ا إلا القسطنطينية ؛ وکانت قصور التصور ( ۱۳۹ - 
۸ ۸۵ = ۷۵۶۵ - ولالام ) » وارشید ( ۱۷۰ س سووم = ۷۸۹ 
۹ م  )‏ والأمون ( ۱۹۸ ۲ =a‏ ۸۱۳ > ۸۳۳ ) وفيرهم فی بنداد 
ملتقی الشعراء باد ولا سما من الجهات الشرقية لادولة » وکان اسكثيرم 
اناك نی البيان. 2 | ام بالثقافة المقلية » طابوها لذانها أو لمز ن ینوا بها ملکیم ٤‏ 


ن 


وم » وإن لم يكونوا فى كثير من الأحيان بحيث یقدرون أهل الل والفن حق 
درم ( تامهم أغدقوا لیم من ٠‏ الوطايا ما واي م حون بالمزاء 5 

ومند عصر الرشيد » على الأقل » وعدت فى بغداد دار 5 ۲ يه 
لامماء > بل مد آنه <ی 7 ۶هد الأخصور س4 ) وف سل الأمون وەن وة 
وجه 3 3 شرع ك نفل ات ۳۲ الیو نا امه ۰ من طر ای امير اة ف 
)۱ رع بغداد » + ١‏ ص 1٩‏ طبعة مصر . 
)۲( على آن الترجة كانت قر دات مذ ءهد انی ا ٤‏ ؛ فأ خالد بن يزيد بن معاو به 


التوفى عام ٠ه‏ ه بتقل كتب الطب والنجوم والكيمياء ؛ ويقال إن هذا 0 ل تقل فى الاسلام 
) ان الندم ص ۶ 6 +o‏ ( ل ۶ ضاف إلى ذلك نقل الد وان 4 ین. الفا ده أيام الجا 4 


و نقل کتاب آهس‌ون القس فى الطب بأعس TCTs‏ 


١ ٠ 
ل 7 95 کہ کہ‎ 
. الغالب » إلى اغة العرب ؛ وقد لقت حتصرات لكتب الیونان وشروح ها‎ 
۲ 
حتی إذا بلغ ر هذا النشاط الملی أعلى ذری صعوده » كانت عظمة‎ 
1 الا مبراطور به ااا فى دور ابوط ا فا اءصدیات والسخام اهب ,4 اك تی‎ 
يدا هط ى ۶ب ای 5 6 راحعت ف ا(ظاهر وط 4 أيام نی العباس 1 أمام‎ 
الوحدة الس_ياسية الوثيقة الدُرَى ؟ وبقيث أيضا منازعات أخرى متزايدة فى‎ 
حدتها ؛ كلدل فى مسائل کلام والجدل الميتافيز يق الفاسنى » على عو ماحدث‎ 
. فى أثناء ندهور الامبراطور بة الرومانية الشرقية‎ 
على أن خدمة الدولة » فى ظل امک الاستیدادی فى الشرق » ما کانت‎ 
من او ی همه‎ 2-7 E لتحقاج إلا لقايسل من ذوى العقوا‎ 
وتلاشت فى الانهماك فى الترف ؛ ووقعت أخرى فى السفسطة والتلاعی بالألفاظ‎ 
وق دعوى 1 ؛ هذا إلى أن الاقاء » ۳۹ أوا » فى هاه إمبراطور ينم »© » إلى‎ 


الاستعانة بقو و ام فة أبعد عن ترف التحضر واحلاله » فاستعانوا أول الأ 


7 
بالفراسانیین من أهل إبران أو من اصسطبغ بصبغتهم » ثم اسستعانوا بالترك 
من بعد ۰ 

۵ — نارول رى ست مهو ط ا#مرو: : 

۳ اد اعلال الام‌براطور ر ره ٩‏ يتحلى شم باه فش ؛ وکان ساعلان منود الترك ( 
وورات ا(مامه ف ال 6 ونورات الاين 6 الر د رف ۹ ودسالس الشيعة 


والإسماعياية فى کل مکان » ثم زوع الولایات النائية إلى الاستقلال ؛ کل ذلاك 
کان من ا ب سقوط الامپراطور به أو من علامانه . 


وأصبح الترك ححاب فى قصور اخلفاء » وصار لم ساطان ال حانب ساطان 


۱۱ 
اللفاء » وتزات مكانة اللفاء » فل بق لم إل r‏ 
تشکوان شيئا فشيئا دول صغيرة مستقلة فى طراف الإمبراطور بة » حتى آل الا 
إلى « ملوك طوائف » يثيرون سخط الؤرّخ بكرت م ؛ وظهر أصراء متفاونون فن 
الاستقلال » وأ كبرهم شأنا فى الغرب لذللك المهد بنو الأغلب فى شهال إذر يقية 
- إذا صرفنا النظر عن دولة بنى أمية فى الأنداس ( انظر ب 4 ف  )١‏ 
والطولونيون والفاطءيون فى مصر » و بنو مدان فى الشام واطز رة ؛ وفى الشرق 
قام الطاهر بون والسامانیون » وقد أز الحم الترك عن دواتهم تدر يجا . 
وفى قصور هذه الأسر الصغيرة يجب أن نلتمس شعراء العصر الثانى ( القرن 
الثالث والرابع ) وعلماءه . 
واقد آضبحت حلب » مقگ دولة بنی حدان » اندي من ا 
مدة قصيرة » كز الط رکذ المقلية ؛ وتمتءت القاهسة التى سما الفاطمیون فى 
عام ۳۵۸ ه ( ۹ م ) عثل فين و45 ا أطول من رمان حاب ؛ 3 حاء 
مود الفزنوى الترکی الذى أصبح حا ک خراسان فى عام ۳۸۹ ۴۳۸ » فازدهر 


قدمره ف ال ف 5 اخر ا ۱ 


4 
وف عيد هذه الدول الصغيرة » حا كان 5 امک د اا امیت 


(۱) ومن غريب الاتفاق بين ما يقوله المؤاف وبين رأى يعض امفكر بن المرب ما که 
القت عن الاس من امهم » بعد انتقال اللك والدولة إلى آل بوبه » قالوا إن « الذى بق فى 
أدى الع اة ۹ هو ای دای اعتقادى لا (a‏ ددوی J‏ م زا الحالوت عد الود 
مرس الرياسة الدينية » من غير ملاك ولا دولة » فالقام من ولد المباس الآن عا هو ر 
الاسلام » س الاثار الباقية ط . لیبتزج » ۱۹۲۳ ص ۱۳۲ . 


6 


(۲) هو آو القاس ود ین ناصر الدولة ی منصور سیکتکین الفز نوی . 


۱ 


ايتا الدارس الاسلامية ؛ وأسست أل مدرسة ببفداد فى عام 40۷ ه 
) ا 1 6 1 

ومن ذلاك الین صار لاشرق ع > واسکن هذا اليل | يكن إلا روابة لما فى 
السكتب التقدمة من غير تصرف ؛ فتدکان الم ین ابلا ما أأغينه عن 
آرائذته » وتکاد لا توعد فی السکنب الد عبار 1 الا وهی فى السکتب 


القدعة ؛ وبهذه الطريقة يجا الملم من الضیاع . 


عل أنه يحى آن عاماء ما وراء المهر 2 موا با نشاء ول مدرس4ه 1 أقاموا 
4 ؛ احتفاه با اراحل ؛ وم م یکونوا فی ذاک سحي . 


ثم انصيّت فى القرن السایم لمحری میات التنار » متاح البلاد الشرقية من 


ص 


A4 4‏ 038 ۰ ۰ 1 $ 
ف :لاك البلاد رو اوه يمكن 9 لوعت 57 فن حل رد ¢ ۳ أن می ما مرك امه 


۳ 
لا حیاء الملوم ۰ 


(۱) فصق الولف الدرسة التظامية الق اسما نظام االك وزير الساطان. ااساجوف 
أاب أرسلان » وليرجم القاری" إلى اللزء الثانى من حى الاسلام الاستاد آجد آمین ليرى طرفاً 
من اادارس الأولى فى الاسلام . 

(۲) انار Snouck Hurgronje, Mekka, Il. S. 298 f‏ ( الؤاف ( i‏ سنو ك 
هورحروی ليف أن ذلك عن 5 ااورحین , وها ی أن علتاء ما وراه اهر اوا وحهه 

۶ م هم ۶ 
نظرثم » وهی أن ال شىء شریف » تطلءه الوس اشرفه ولته مرف به » فاذ قد فتحت له 
الدارس الرهمية » ون ها اادرسون بأجور بقاضونما » تقد أصيب شرف الي » ونزات 
مک 4 4 وو<ود اادارس اار “عة هد لانوس الد نيه أن نطاب ال لا لشمرفه 6 إل لاغزاش 
ماد به فا زه فاط العم باعطاطهم » دون أل شانوا م به . 


۳ 
۲ الحكمة الشرقة 


: الاظر المالى عنم الساميين‎ - ١ 

م تكن للعقل السامی قبل اتصاله بالفاسفة الوونانية بمرات فى الفاسفة وراء 
الاحای والأمثال الكيمة ؛ وكان هذا التفكير الساعى يقوم على نظرات فى 
شؤون الطبيعة » متفرقة لا رباط بينها » ويقوم وجه خاص على النظر فى حياة 
اسان وفى مصيره ؛ و إذا عرض لاقل السامى ما یمحر عن إدراكه ٠‏ ل شق 
نی ارك رده إلى إرادة الله التى لا يُمحزها شىء والتى لا ندرك مداها 
ان" رن شرفت بدا ارب مر 11 فى « المهد القدم » ؛ 
ویدل على تكوتنه بين العرب على هذا النحو ما جاء فى التوراة من قصة ماكة 
سيأ وما کی عن شخصية لقان الحسكم » مما هو وارد فى الأثورات المر بية . 

ووجد إلى جانب هذه الحسكة سحر" السحرة ذائما فى کل مكان » وهو 
2 اسان سيان التضران الاي . 

ولسكن لم ينظر إلى العالم نظرة علمية أغلى من ذللك إلا كينةٌ بابل القدماء » 
و ان کنا لا نعرف العوامل التى أدت إلى ذللك معرفة تامة » كا لا تمرف مدى 
علوممم ۰ حوات غار هؤلاء السكهنة عن الوجود الارضی المضطرب إلى نظام 
الأذلاك ؛ ول یک ونوا کالمبر انيين الذين لم يتجاوزوا فى ال کر تسس 


0 فى با ب » الاحاح السابع والثلاثين والثامن والثلائين » ما دل على ذلك . 


١ 


ا“ : بل كانوا ای ف بالیو نان الز ی آد روا آن العالم ی واحد وداک 
من حركة الأفلاك المطردة امتوائقة » ثم عرفوا بعد ذلاك ما لى الأرض من كثرة 
وتنوع ۰ ول يكن فى عل ازنك ااسكينة من نقص سوی أنه قد اختاعات 
الصحيح فيه أساطيرٌ أرسل فما عنان الميال » وأنه كانت خالطه معارف 
فاسدة » مصدرها تنج ؛ و یکن الاد عل غبر هذا عند الیونان اا 
وقد ربت إلى هذه السکة الاي فى بابل وااشام > مذ أيام 
الاسکندر انه ۸ ونانية شر که ار و لام اکر ی اه 
مصطبة بافلسةة الیونانية الأخوة ی الشرق بمد ذاك ؛ آو قل" ان هذه الا کار 
حلت 0 تلك الحسكة قو ۱ E‏ الوثنية القدعة محتفظه Ke‏ <تى عهد 
الاسلام الااق مدینة خران » وکانت هذه الوثنية متائرة قلیلا بالتصر انية 


( انظرت ۱ ف ۳ق 4 ) > 


۳ سب الریام اله ار سء / الر شر م : 


غبر آن ما جاء إلى السلمین من السکة امندية والغارسية کان هم من کل 
ما 4 ن المقل اسان ۰ ولا حا حه ۳ ۳ الدخول ا 8 اذا کانت 


صر 


الک اع قد تأثرت بفاسفة الیونان أولاً » آو ان هذه تأثرت بلات ۲۳ 4 


(۱) فى سفر التسكوين : الإصعاح الاس ععر » دایل على ١١‏ بقوله او اف . 

© بقول ارسطو ان « طالیس » ول القلاسفة ؛ ولسکن من الیوتانبید من یذ کر 
فلسفة للفرس وااصرین والابلیین وافنود : بل جوف آرسطو آن ءصر کانت بذ الملوم 
الرياضية . وتدل الباحث الأثرءة على أن منشأ الفافة فى بلاد الشرق » حیث ازدهرت مذاهب 
فلسفية قبل أيام البونان . ولسکن معارف الهرقیین كانت متصلة بالدین » وعتبطة بذایات 
عملية » وکانت للاحظات .فك لا بر بطها قانون ستند إلى برهان . ولا خلاف بين الباحثین 
الان نن آن ار ناون آخذوا عن اشن الشمرق مهارف کثيرة ؛ را‌کنمم امتازوا بررعها بمضما: 
ببعض » وتعايلها تملیلا اصح . 


۹ © 


مباشرة عن الفرس واهنود ؛ ناه هنا على هذه الناحية . 


إن بلاد الفرس هى بلاد مذهب الاثنين (2101211511115) » ولاس من غير 
0 9 5 ۵ 2 4 ۳ : 4 
السكلامية فى الإسلام” " تأثيرأ مباشمرا أو عن عار يق الانو بة أو الفرق الغنوسطية 


۳ : . Wal 
» واسکن مذهب الدهس‌یبه ( 65 من زرفان‎ ٤ ٩ اور‎ 


الفرس الدينية ما نمها من أثنيئيّة قد أثرت فى انللافات 


زروان = در ) الذى صار » کا فى ال خبار لا ورة ۰ دیا ظاهراً مجاهر 
الناس بالاعتراف به فى عمد زدجرد الثانى من الدولة الساسانية ( ممع — 
۷ ) هو عط من ذلات تا یر فى الفكر بن الذين لا يتصل تفکیر م بالدين . 

۰ ۰ ۰ 4 4 ۸ 1 ۰ ۰ 1 عر وس 5 

فى هذا الذهب | لفیت النظرة الاثنيئيّة لاسکون » وذلات بأن حمل الزمان 
الزی لامهاية له ) ررفان سب د هس ( هو ليدأ الأسمى 6 واءتّر هو عين القدر 
أو الفلاك الأعظر أو حركة الأذلاك ؛ وقد نال هذا الذهب الجديد إءجاب أهل 
اظ ر الفلستی » تيو مکانا بارزا نی الدب الفارسی وق الاراء الشهبية إلى ريا 
هذا » حت ستار الاسلام أو من غيرستار" " ؟ واسکن متکامی الإسلام أنكروه 


(۱) إن احتیاط المؤلف فى هذا الج له ما برره » لان الفرس لم يكن هم مذهب فلدنی 
من شا آن پوت ,تساف مرب" ؟ بل رعا كان التأير من ظریی, ما لته بعش ا 
الفارسية فى أضعافها من آراه ونانية آو غیرها . آما تأثثر القول بلائنین فهو غير ظاهر » اله 
الا اذا كان من طریق الدل أو اذا قبلنا امهام متعصی أل السنة لصوم من التکلین أب 
راحم مثلا کتاب | براهیم النظام OR‏ أن رة ص ۹ .۰ 

(۲) جاعات دينية فافية ظهرت فى القر نين الأول والثالى للميلاد » وهم لزعة صوفية. 
تجمع بين تاف اذاهب و حاول التوفیق بين جيم الأديان و عز ج الدين بالفاسفة . 

(۳) انفار تب ۲ ف ۱ ق 1 . 

6 وقد جرى شهراء العرب منذ القدم إلى الیوم ل N‏ 2 الیتان ؛ 
کنهوم شهرى مساعد هم فى التعيبر عن ری الوادث والتصرف فى الئاس > و ؟ ثرا ما 
فی آشمارم د کر الدهر » الأیام » الال » وذکر فعاها نی الناس . 


۱۹ 


إنكارهم اد به )Materilismus)‏ وال‌گفر باه اااق lag Atheismus)‏ 
اا ؛ و يكن أححاب المذهب الثالی من الفلاسفة (معاءنادمك!) أقل إنكارا 
له ون التسکامین ۰ 


۳ سب اکر 1 


7 مر 

ال[ ایرد انش تعد ,لاد ی عل اة و کثیرا کا رد اللا 
العرب فى کتمهم إنها « معدن الفاسفة ؟ » . 

وقد ذاعت المعرفةٌ بالحسكة الهندية بين العرب أيام السم من طر یت التجارة 
التىكان الفرس » فى الأغلب » وسطاء فما بين الهند والعرب ؛ ثم انقشرت 
أيضاً بسبب فتح المند على بد السلمین . 
وترجم الکو من ده آل في غود النصور ( ۱۳۰ ۱6۸-۵ ه 
= ۷۵6 - ۸۷۷۵ ) والرشید ( ۱۷۰ - ۱۹۳ ه = ۷۸۵ = ۸۰۹ م ) ؛ 
11 ج بمض ذلاك عن الترجمة الفارسية ( الاغة النهاوية ) و بعضه الاخر عن الاغة 
السنسكريقية مباشرة ؛ 1 من آفوال فی اسكة الأخلاقية و ااسيادية آغذت 
. من قصص المنود وأساطيرهم كن قضفی پاننشاتا ترا وغیرها التی, نقاها كو 
الفهلوية ان لمقفع فى »ود امنور . 


غير أنه كان لار ناضيات المندية والتن- 


5 


6 راجم مثالا طرقات الاهم لاقاهی صاعد الا دلسی ص ۱ ۱ و بعدهأ 6 حت لش م 


لتصل بااطب ااعمیل ویالسحر 


الواف بحكمة اند » وبين _فر قهم وبعض عقائدثم وما وصل إليه من علومم . ولکن يجب 

أن نمشد فى اک على اند عا يقوله البيروتى فى كتابه عن مقالاتهم من أن علومهم خليط من 

أشماء #تافة دون ص 6 ضا 6 أوائل کتابه ) اق ما لاهند من «قولة.) إلى ص ۱۳ . 

وار جع القاری" إلى ما يقرله أبن الندم عن امند » وإلى نیذة قصيرة عنم ساقها ريتر فى نعم ته 

اسکتاب _فرق ااهيمة الى مد الان ن موسی اوجن ق القدمة » ط . استانیول ۱۹۳۱ . 
(۲) هی المسياة كليلة ودمنة » ومعی بانتشانانترا الكتاب امس . 


مدنا 


أ كبر الأثر فى وا كير الحسكة المقلية فى الإسلام ؟ وعُرف كتاب السند هند 
لبر کو پت » وهو اا-كتاب الذى ترجه إلى المر بية الفزارى » يعاونه علماء من 
اهنود » فى عهد امنصور » قبل 3 يعرف کاب الس ملى ابطلیموس . 

وهكذا فحت لاءرب ۲ فاق" واسعة اماام عتذ فى الماضى وااستقبل ؛ وقد 
ذهل مؤرخو العرب » فى سذاجتهم ارزينة » ذهولا بلغ حدّ الاضطراب من 
کر الاعداد التي كان يستعملها امنود فى حسابهم ؛ کا أن جاراً من المرب فى 
اند والصين » من جهة آخری » کانوا یقدرون عر العالم ببضعة ۲ لاف من 
السنین » فکاوا موضع سخر بة . 

ول ول المسلمون أيضا آراء امنود فى المنطق وفيا بعد الطبيعة ؛ غير أن 
تأثیر هذه الاراء إلى التطور العلى کان دون تا الرياضيات والتنجم . ولاشك 
فى أن تأملات المنود المرتبطة بكتبهم اقدسة والتقيدة بالدن تقیداً ناما » كان شا 
ار متصل فى الصوفية الفارسية والاسلامیة؟ . 

أما لاه فلا ر یب فى آنها من مار العقل اليونانى ؛ وما یکون لناآن‌نسار 
روح العصر » فنجءل لاراء نستاك الهنود التصلة بابن البقر مكانا من كتابنا أ كبر 
مما ينينى لا . 

وقد يكو ن فما كان يذهب إليه هؤلاء التنس‌کون العمقیو النظر البعيدو 
الغور الذن يمذون أنفسهم تطهيراً لا من الأثام » من أن كل ما بدركه اء 


ذهو م ظا خأدعة ¢ ىلا من خلاية ااسشت مر ودره ۱ وود شق ورا ایض ۳ 


)۱( يجب من كر آن عمز بين التصوف الاسلای الحقرق ددن ديك ا و وسائله 
وغا ,2ه و دته الوامة وین آراء «ض المتصوفة أو هام الق هبات على ی غير ارب 6 ذناية 
الناسك اهندى ليست هی فاية الصوفى الم » و فیک ة الذات الإللهية غتلنة عند أحدها عا 
عند الآخر 6 والوسائل ات 4 » و اتیجه الام وف ف الان ات و اجده . اترك ن 
الحنود والصوفية هو الاتغاق على قهر البدن «وسائل لا تتفق إلا فى الظاهر . 


49 - ات9 


۱۸ 


ما وصل ای الشرق فى مذهب لفیاغور یبن دید وف الذهب الافلاطونی 
الجديد من آراء فى أن كل ما على الأرض فهو زائل فان ؛ غير أن نود ل يأنوا 
57 ذى خطر فى تفسير ظواهس السكون » ولا فى بسث الروح العلمية » كا أن 
شيعا من ذاك م یر عن دیاغورس ۳ آذلوطین ۰ 

ول یتحه الفكر إلى معرفة حقائق الأشياء الخارجية لم يكن بحتاج إلى 
خيال اند » بلكان لا بد له من عقل البونان . ويحد فى الرياضيات العر بية 
1 5 رهان على هذا ؛ ورای اصن الملماء » الذبن 4 er‏ فى هدا الشأن ظ 
ان الغلاب اهر وحده المنمم" المندى فى هذه الرياضيات ؛ آما ابر والهندسة 
نیما ونان النزعة فى نجل أمرها » ات لم تكن هذه الصبغة اليونانية هى 
الوحردة قمما 

۲ ۳ R^" 5 

ونکاد لا جد هندیا واحداً نفذ عقله إلى إدراك الر یاضیات البحتة ؛ بل بق 
احلاص منه غاية لهم ؛ والفاسفة هى السبيل إلى اليا اتا . ومن أجل فا 
كانت حكة ال مند على نسق واحد لا بتحدد» :لك الحكة الموجية إلى الاندماج 
فى الشىء الواحد الشامل للاشیا کلها ؛ وذلاك خلاةا دب اليونان » فان کان » فی 
دبه 6( محاول آن درك أفاعيل الطييمة وأفاعيل العمل 4 فى کل واحمپا ۰ 

چات لمفكرى الاسلام من که الشرف ون ري4 ون معارفه 
اركونية مادة متنوعة ؛ ولکن الصورة الى صیفت نما هذه النادة والبدً 
الاسامی نی .نالا مصدرها الیونان . وإذا وجدنا المرب يصاون بين الاشیاء 
المتمعددة رياط منعاقی أو ام على الا عتار اصادص الأشياء 4 لا حبن حصونها 


۱۹ 


بالیو نان 


1 العم الوا و 


۹ سب الم ارہ 


كا أن الفرسکانوا فى الغالب هم واسطة الاتصال التجاری بين اند والصين 
و بین بوزنطة » دات کان الس يان واسطة فى نقل اللقانة رك أقصی الغرب» 
حقی بلغوا بها فرنسا ؛ فهم الذين کانوا محابون انمورواطر بر وغیرها إلى الغرب » 
ولسكنهم كانوا فوق هذا » ه الذین أخذوا الثقافة اليونانية من الإسكندرية 
وانجاا 15 » ونشروها فى الشرق » وحملوها إلى مدارس الها 506553 ونصيبين 
وحران وج:دیسایور . وکانت سور بة هی البلاد التوسطة على القيقة » وفیها 


التقت أ كير دواتين لذللك العهد » وها دولة الفرس ودوله الروم » التقتا عدوتین 


(۱) ليرجم القارىء فى معرفة تار وطريقة انتقال العلم اليونالى إلى المرب من جهة » 
ومعرفة خصائص الف‌کر الععرق وآثر الل او تاناق اكير الغير فين جن جف دوق ل 
مقالة با ال مييرهوف بعنوان : من الإسكندرية إلى بشداد Dr. Max Meyerhof : Von‏ 
Alexandrien nach Baghdad‏ > وقد ظهر فى 5828813757 ( آخبار حاسات الأ كاد عية 
البروسية للءلوم س القسم الفل نی التارخی عام ۱٩۳۰‏ من ص ۳۹۰ فا بندها . وظهر 4 
مختصس بالا لز ية فى علة۰ Cute‏ 16187016 الهندية عام ۱۹۳۷ ( ینار ) ص ۱۷ - ۲۹ 
وقد ترجه الدکتور عبد الرجن مدوی إلى العربية ضمن كتابه : التراث اليوناتى فى الحضارة 
الاسلامية ( ص ۳۷ ل ۱۰۰ )ء, وليرجم القاری» إلى بحث ه . ه . شیدر » بعنوان : 
العمرق والترات‌الیونای «<H. ۲۱۰ Schaeder : Der Orient und das griechische Erbe‏ 
وقد ظهر ضمن جموعة ۸۵۱3۲6 0:6 » املد الرابم مام ۱۹۲۸ من ص ۲۲٩‏ فا بعدها .وف 
هذی ایعشن ما یشیم حاحة الااری" فى الناحيتين . 


° 


أو صديقتين » ودام انصالما فروناً » وقام انصاری السر ان فتلا الأحوال 
بدور يشبه الدور الذى قام به لبود ا بل . 

۳ الها لس الع راء : 

وجد الفاحون السامون السكنيسة النصرانية منقسمة إلى ثلاث فرق کبری » 
إذا صرفنا النظر عن الفرق الصفيرة الكثيرة » فکانت السکنيسة الیعقو بية » 
و إلى حانمها الكنيسة المكانية الرسمية متفابة فى سور نة الحقيقية » وکانت 
الكنسة النسطور نة هى السائدة فى فارس . 

وم كغل الفوارق؛ الذهبية بین هذه الطواثف من أن يكن ا شأن ق 
تطور مباحث الماد فى الاسلام . 

ن أتباع ال‌کنسة بتو بية رون أن اللاهوتية والناسو: نية تو مان ی 
السیح ( عليه السلام ) طبیمة واحدة » عق حين کان اللکانیون عمزون بین 
طبيعتين فى ااسیح : الطبيعة الإلمية والطبيعة البشر نة » وکان النسطور ون آشد 
من اللکانیین تدقيقاً فى هذا المیبز . 

كانت الطبيمة فى حقيقة آص‌ها عبارة عن قوة ومبدأ فعل » صار 
موطن النزاع هو : هل ما لاله من إرادة وفعل » وما للانسان من إرادة وفعل 
ن زن الح أم م رن ل 

فأما اليعاقبة فإنهم » لأسباب دينية وأسباب عرجمها إلى الفظر العقلی » 
| کدوا القول بالوحدة فى السیح » لهم » متحيّفين من شأن المنصر الفاسوتى . 

وأما النسطور نون فإنهم ذهبوا يثبتونٍ للسيح خصائص الانسان فى الوجود 


)۱( رعا رقصد اأؤلف أن الود ق الأنداس تر جوا ال لمم کا من کنیس ب الیو نان 
واادرت الفاسفية » وكا: نت هذه الترجة 55 ق من < 5" بر م مؤافات المرت ۳ ضناعت 


لاي ا سی ا 


أصوها 6 وعلى هده الاجم اعد يبون ١ه‏ ل ذلك ف ر الزات المر ی واا ونای 
/ والاستفاده مهم 6 ا قل أن a‏ ر ذوا آرسماو ع ن الءو ثا: نمه 4 مماشرة ۰ 


۳۱ 


والارادة والفعل » میز ین بين ذلاك و بين ما لامنصر اللاهوتى . 
وفى هذا الذهب الأخير الذى ساعدته ظروف سياسية وأحوال ثقافية عا" 
أو سم لانظر الفلسئى فى الكون وفی الياة . وال أن النسطوريين ذوا أ كبر 


CD ۷۰ 8 :‏ 
ح<هود 8 در اسه علوم الیو نان ٠‏ 


۳ د اار ۱2 رنهه.ی : 


كانت اسر يانية» وهی لغة كل من السکنيسة الفر بية والسكنيسة الشرقية 
( أو الفارسية ) » ولكن الغة اليونائية كانت ترس إلى جانب السم بانية فى 
مدارس الأديرة ۸ وجب آن ف أن زا عين ووسر بن كانتا مر کر 
الثقافة فى السكنيسة الغر بية ( اليعةو بية ) . على أن مدرسة الها كانت أهم من ٠‏ 
ذلك » فى أول الامر على الأقل » لأن جة الها باغت من الرق درحة لها 
صالة لأن تكون فة يكتب بها . ولکن هذه المدرسة أغلقت فعام همع م » 
لان مشب كانوا نسطور بين فى ارائهي ؛ 3 تحت انیه فى نصيبين . وقد 
عالت تب" الساسانيين إذ ذاك لأسباب سياسية » فنشرت اامقائد النطاور بة 


و اللعاژ 57 الیو 3 8 ف رلاد الفر س. .۰ 


كان ما ی فى تلاك الدارس ذا صيغة دينية غالبا ومتصلا بالنصسوص 
اد وکان مر يا حیث وای حاحات ااکنسة غير أن الأطناء وطلاب 
الطب كانوا پشتر کون فيه . على أنه إذا كان هؤلاء فى اغالب من طبقة رجال 


(۱) رنه هذه الفرق النصرانية وعقائرها , م عر ذها السءون » مسن بالقاری* 
أن برجم إلى الال والتحل لاغعهرستانى ص ۱۷۱ ل ٠۷١‏ طبعة لندن ١845‏ م . والفصل 
لان حزم ج ۱ ص 47 وما بعدها من طعة مصر سنة ۷ ۱۲ ه. وليرجم إلى مثال هن مناقشة 
عاماء الإسلام لذاهب النصارى الحتلفة فى كتاب المْهيد اباقلانی ط . القاهسة ۱۹۷ » 
حيث يشكام م کل فرقة ممم 


۳۲ 


ادن » نان عذا لا برفم القاءز بين دراسة اللاهوت والاشتغال بالمارف 
الدنیو بة . ۸ > كان القانون الروماني ااعمول به فى الشام بدني المعامين ( القسس 
العلماء ) والأطباء جيما من دفع الضرالب » وکان نحم جیا امنیازات آخری ؛ 
واسکن الفس سكانوا ”يرون أطباء بداوون الأرواح » أما الأطباء فلم يكن ۸ 
إلا معالجة الأبدان ؛ وكان هذا وحدّه كافيا فى تبرير ما نله الأوّلون من شرف 
التقدم على الآخر بن . وظل الطب على الدوام شأنا من الشؤون الدنيوية » وكانت 
غلم مدرسة نصيبين ( ق عام ٥۹۰‏ م ) هی أن لا تفر ! الکتب الف مم 
الکتب التى تعال آمور الدنیا فى مكان واحد . 

کان الاطیاء بمظمون مولفات بقراط وجالیتوس وارسطو > آما فی الادبرة 
فکانت آول خصائص الفاسفة هی اسيم التأمل التی محياها المع ضون عن 
الدنياء فل ترا الا مبذا الشیءالواحد الذیکان مهم ال ا( 


ه ‏ مر خر ارم : 

کا ا ن از برة » وهی ا ا من ا خاص 
مها ؛ فی هذء المدينة > ولا سمأ ينها كنوت زدهی من حدید مند الفتح 
المر ی » اتصات وننية السامیین القدعة بالاحاث الرياضية والفلكية و بنظريات 
للذهبین . الفيثاغورى الديد و الأخلاطو لی ادد ار ام نی 


4 
أو الصابئة29 » وهذه هى التسمية التى أطلقت عليهم فى القرنين التاسم 


(۱) راجم ما حکاه ان اندع ز ی الفهرست ( ص ۳۲۰ ) نقلا عن مورخ نصرای » 
من آنهم بدهءوا فق آواخر عصر الأموق » باشارة « شيخ من أل حران فقیه » » بنتدلون 
اسم الصابئة » کی يظلوا متم: عررق نان الكتاب ؟ وذلك لأن الصارئة اسم لطائفة دينية 
مذ کورة فی القرآن ویینه كل ان النددم ( ص ۳۲۱ ) ما دل على أنه كانت لهم رياسة 
ورؤساء منذ عهد عبد اللاك بن صروان » و عن 24 ) کان الي کتاب بشتمل کی = 


۳۳ 


والعاشر ( الثالث والرابم من المجرة ) بنسبون حكتهم الصطبفة بصبفة التصوف 


= مقالام فى التوحيد فى عصر اک سی ف لوف العرب » وهو كتاب ینسو له رامس 5 
أنبيائهم ؟ ويصف الکندی هذا الكتاب بأنه « على غاية من التقائة فى التوحيد , لا د 
الفیلسوف » ا3ا اسب فسه » مندوحة عن مقالاته والقرك مها » . بل یعرف ان الندم 
( ص ۳۲۷ ابا هم » "ترجم ال المرية » وفیه ماقي وصلوانمم . ویصف ان الندم 
( ص ۲۲ ) النفاء بأنهم ثم ه الصابئون الإبراهيميون الذين منوا بابراهیم عليه السلام » وحلوا 
الصدف الى أنزلا الله عليه » . والبیروی التوی عام 4۰ 4 هجرية يعرف بقايا هؤلاء الصاشة 
الحرانيين » وید کر زعم من زعم أن إبراهيم عليه السلام كان منهم ؟ ثم يقول ( الآثار الباقية 
ص ۲۰ -- ۲۰۹ ) : « وحن لا نع منهم إلا أنهم أناس بوحددون الله » وینزهونه عن 
الفباأع » ويسمونه بالأسماء الحسنى محازاً » إذ ليس عنده صفة بالحقيقة ؟ وینسون التدبير إلى 
الفللك واحرامه » ويقولون ماما ونطنها وسعها وبصرها» وی‌ظمون الأنوار » » ثم يذ كر 
أنه كانت لهم أصنام وهياكل » ا یذ کر حكاة أن الكدية وأصنامها كانت طم » وأنه كان 
هم أنبياء كثيرون » معظمهم فلاسفة . 


وحن هد من احاتم وعبادانمم » ست حکاة البیروتی » ما يشه آحوال الم‌ود 
وااسلمین . وإذا كان البیروتی » وهو اور خ الناقد امحقق » یذ کر قول من قال [نهم ثم الهنفاء 
والحمفية » لا الصابئة باعتيقة » فإن الصابئة تستدق اذن دراسة خاصة » بالنسبة لافلسفة العر بة 
وبالنسبة لاسکندی » وقد جوز أنهم بقايا دیانة قدعة اختاطت ما الفلسفة » كا هو سين من 
روح التتزبه السيطرة عليهم فى تصورثم للذات الإهية .إفامل محلتهم توحيد قدم برجم لابراهيم 
عليه السلام » عادت إليه بءض التصورات البابلية القدعة واختلطت به بعد فتح الاسکندر الأ کر 
لاشرق عناصر فاسفية . والناظر فى ديانة هولاء الصابئة ری مزجا غرييا من التوحيد والتنزبه 
من عناصر خرافية » فما تنج وسحر وتمظم لاجن والشياطين وال‌کوا كب » بوستّعونا» 
باعتبار آلحة ديا » بيهم وبين الله » ویترون ها القرابين حت الإنسانية منها . وهم أعياد 
وعاةوس ورسوم رهز ة وعائیل وتعليقات من أعضاء الحدوانات . وقد بقيت لذلك ار ق 
عهد ان الندم . ولكن أثم ما فى مذهيهم هو التوحید المبنى على التنزيه لذات الله والعناصر 
الفلسفية الأذوذة فى الغالب عن أرسطو - راجم للاستقصاء : كتاب الفهرست ص ۳۱۸ 
وما بندها » وکتاب ااال والاحل الشهرستاىاش ۲۰۲ د ۲۰۳ من ا لندن » 
وما یسوقه الؤلف من نقط خلاف بين الصابئة والحنفاء من ص ۲۰۵ وما بمدها » ولنظر 
القاری مادة « صابئة » فى دائرة العارف الاسلامية حزه ٤‏ ص ۲۲ س ۲۳ ليرى طائفق 
الصابئة : الطائفة الدينية ال كورة فى القرآن والطائفة الفلسفية . راجم اللاي الأول مین 
برسائل الكندى الى تشر تاها س القاهرة ۱٩۹۵۰‏ ص ۳۸ شا بسدها من التصدير . 


۲ 


والأسرار السکنونة (اأعطواء/ا ee‏ إلى .هرمس ااثاث الک 


)۳( 
(Hermes Trismegistos)‏ وأغاتاذعون(۲ ° (مقمهده ه218 وأوراهوس” ۱ 


(ونائهةنا) وغيرم ؛ وقد أخذوا عن حسن نيه بح و باراء وضوعة دجم 
لمصر الاغریق المتأخر » ور عا یکون بمض هذه < قد وضع بين ظهرانمهم 
وقد نشط قليلون منهم فى الترجمة وف تاليف يدل على سعة الم » وکان لکثیر ن 
نوم انصال على وئیق بهلماء الفرس والعرب من القرن الثامن إلى العاشر اليلادى 
( من الثانى إلى الرا بم اشحری ) . 


: مر الور‎ ml 


وحا کک آنوشروان ( ۵۳۱ — سس فا س فى فارس » عدينة 
+1 اق معهداً لدراسات الفلسفية والطبیة"" ؛ وکن معفم آساتذته سس 


)١(‏ ليرجع القارى* إلى طبقات الأطاء لابن أنى أصيبعة ( ج ۱ ص ١5‏ ۰ ۱۷ طبعة 
مصر ۱۲۹۹ ۸ س ۱۸۸۲ م ) ليرى آخبار افرامسة وأنهم كانوا تلا + .وك کر باعي 
الفهرست ( ص ۳۲۰ من طبعة لیبتز ج ) هن ا‌کندی أنه أطلم على على مةالات رەس فى 
التوحید « لا جد الفیلسوف إذا أتعب نفسه مندوحة عنها والقول بها » ؟ نقد جوز أن یکون 
افاس ةيم ] ف تفسکیر م بو ؟ راحم مقدمتنا لر سائل ائ : 

(۲) أو آغاوذعون » وهو مصری » وكان أحد آنبیاء البونابین وااصريين س طبقات 
الأطاء ج ۱ ص ۱۱ . 

(۳) يسميه صاحب الفهرست ( س ۳۱۸ ) أرالى » وذ کره مم أنبياء الحرانيين 
وال‌کادان . 

j كانت بفارس فى القرن السادس الميلادى نضة علمية ؟ ومن مظاهر ذلاك از‎ )٤( 
مدرسة ة جندیساور أ کر ازدهار فى بارشها ؛ نقد اس مه مهد عأى ۰ و به مستشنی ؟‎ 
وکان الأساتذة والأطباء من المنود أو اليو ان الذن آخرحو امن ات و ارا ارا‎ 
لل من التميازل اران 6 واذن فد اکان ا ر اة افندية واا‎ 
والو نانية التقاءاً خصماً » فى ظل ملك مستنير » هو كدمرى آنوشروان ؟ وقد واصلت الدرسة‎ 
>» نشاطها بعد الفتح العربى » ومنذ أو ادل المصر اامباسی بدأ الانتفاع بأسائذة هذه الدرسة‎ 
فأمدت خلفاء الاسلام بالأطباء قروناً > وكان لها شأن فى المركة العلمية فى الإسلام س راجم‎ 
۰ ۱ هامش رام‎ ١5 بحث مييرهوف المشار إليه فى ص‎ 


Ye 
النضارى اانسطور بين ؛ على أن کسری كان له شمف باثقانة المقلية فشمل‎ 
» یاعدا من النسطور یین والیمقوبیین ؛ وصار اانصاری الس یان اطباء‎ 
. فنالوا الحظوة التى نالوها فى قصور الخلفاء فيا بعد‎ 

م أغرج من أثينة سبعة من فلاسفة الذهب الأفلاطونى ابلدید » نآرام 
کسری فى قصيره عام ۵۲۹ م ؛ ور با كان مالاقوه هناك شبماً يمالاقاه أصماب 
الفكر ار من الفرنسیین فى البلاط الروسى فى القرن المنمسرم ؛ وعلى أى حال 
فقد حذوا إلى وطنهم ۰-وکان لسكسرى من تقدير حر بة الفکر ومن كبر المة 
والروح ما جمله يخلى ينهم وبين الرحيل » و ینص فى معاهدة السلام التى رما 
مع بوزنطة فى عام ۵44 م على مان الر بة م ف عتاندم ؛ ولا شك أن مقامم. 


فى الفرس كان له بعض التاثیر . 


عتد عهم" الترجمة لكتب اليونان الفلسفية على أبدى السريان » من 
القرن الر ابح الميلادى إلى الفرن الثامن تقر ۳ ؛ فنى القرن ار ابم بعك #وعات 
قري الحم ۰ 

وأول مارجم بذ کر بأسمه هو برونوس (وباطه:) » « قسيس وطبيب فى 
أنطا كية » ( فى الفصف الأول من القرن الخامس الميلادى ) ؛ ور ما كان عمله. 


. (Porphyrius) 


۳۹ 


۳ منه عر و الرسنی )Sergius von Ras ain)‏ توش حوالی 

ن السبعين أو ما یقاربها فى القسطنطينية على الراجح » وهو راهب وطبیب 
عاق أأحاط العمل الإسكندرى كله » ويتحتمل أن یکوز ن قد حصّل هذا الم فى 
الاسكندر بة ؛ و يقتصر في الترجة على کتب الإلميات والأخلاق واسکتب 
لته ج توف : پل تولك 5 رق دا کت 5 
والطب والفاسفة . 

وقد واصل السر يان هذه المركة الممية إلى ما بعد الفتح العر بى » فترجم 
يعقوب ارهاری (53ة506 ههه طهئلة[) ( حوالی 54٠‏ - ۷۰۸ م ) کتب 
الوونان فى الا يات ول‌کنه اشتفل إلى جانب هذا بالاسفة ؛ وأفی ۳ جوز 
لافسس النصارى أن يقوموا بتعا أبناء السلمین » عندما اسيّفتى فى دلك ؛ ات 
بدل على أن المسامي نكانوا فى 1 إلى الثقافة » وأنهم رغبوا فى شاي 

ورجم السریان ما ترجوه من کتب الیونان بأمانة فی 021 » خصوصا 
رحس ؛ غير أن مطابقة الترجة الاصل تمدو ى 3 الاطاق وال ا(طبیعی 
| کر ما نبدو افق کتب الأخلاق أأر ما يعد الطبيمة ؛ فقد حذفوا ا من 
غوامض هذبن امین » وم فهموه على غير وجهه » وأحلوا عناصر نصنرانية محل 
کر ما هو وثنی ؛ فبطارس و واس و وحنا تظهر اعانا بدل سقراط وأفلاطون 
وأرسعاو » وحل الال الواحد محل القدّر رالا التعددة ؛ ع نری ا 
كفكرة الدنيا أو الللود أو الخطيئة تصطبغ بالصبغة النصرائية  .‏ ` 


)۱ ویسهءیه ابن أصيبعة ج Î‏ ۱۸۵۹۰۱ ) ۰ سبرحن الراس ST‏ 
انه أول من نف لکد ب اليونان على ما قيل إلى ا يآنية و [نه صاحت مص ات کثرة فق 5 


(۲( راحم عت .بر هو ف المشار له ی ص ۱ هامش رام 9 


۲Y 


عل أن المرب من يمد قد آروا على السر ان فى طبع ما وصل لبهم بطابع 
لمهم وام وديم ؛ وفد اسو يع تعلول ب.ص هذا بعور را سین J e‏ 
ما هو وی ¢ اما «عصه 4 الاخر ر يرجم اك أنهم كانوا أقدر من غيرهم على دم 
العخاصر الأجندية و اشير 


۲ ار نسي لان .: 


وك السریان ال جاتب قان من کمب ارامات ونیا کے اليل 
ران : فمنوا آولا مجموعات الك الللقية النهذينية » وقرنوها بشىء من 
الكلام فى سير الفلاسفة » وبالجلة عنوا بالحسكة النیثاغور بة الأفلاطونية التى 
تمزع إلى التصوف ؛ وأم ما مجد من ذلك هو الم المنحولة اأنسوبة إلى 
فيا غورس (۳(۱0۵۵0۲۵5) وسقراط و اور 6۱2 (۳۱۵۱۵۲۵۲) وذووسیوس 
Dionysius (‏ ( وعيرهم . وکان حور اهام م نظر به لأفلاطون ل انس 
عدّات بعده عا يقت مم الفلسفة الفيئاغور بة أو الأفلاطونية الجديدة » أو بما يتفق 
مم النصرانية ؛ بل يمن نيحد السر يان فى ارتم یصورون أفلاطون فی صورة 
راهب شرق اند أنه صومعة فى داب البربة 5 دكا عن سا الدشر ».و يعد 
آن ابت ات ساقین 55 يتفسكر ف 1 به من ااسکتاب للمدس انتهی به و 
اک الا عان ااه . 


۶ 4 7 ر 

آما الا الثانى الذی عی به السریان فهو منطق أرسطو ؛ وظات شمرة 

هذا الفیلسوف عند السريان »كا ظات عند المرب زماناً طو بلا » نکاد تکون 
قاصمر ه عل اانطق.وحده وم عسوا من مره ۳ المؤولاات وكتاب الموارة 6 


۱( هذا هو الاسم الممرت Plutarch‏ 


۳۸ 


وعرفوا التدلیلات الأولى ( کتاب القیاس ) حتی أشكال القیاس الجاية » 
ان ات رف ات يسول السو الوسملی 

وقد احتیج إلى ال اماق ایمین على تفه مکتب علماء اسکنيسة الیونان » لان 
هذه الکتب کانت مار بالنطی من الوجهة الصور بة عق الاقل » ولکن 
النطق لم مرف كاه . وكذلك لم يعرف خالصا » بل بشروح وتعديلات علاء 
المذهب الأفلاطونى الجديد » کا نری ذات مثلا فى السکتاب الذي أ انه بالفة 
لسريانية واس الفارسی (۳۵۲۵۵ عداناه۳) لكسرى أنوشروان ؛ وفی هذا 
الكةاب ال العام : 
النفس لذاتما » وبهذه العرفة تمرف كل شىء » كا يمل الله الأشياء كايا 


۰ ۱ 
بت ا 


. 3 ر ۰ ۰ © ۳1 ° 
ی من الاعان 6 و مر ف القاسفة انیا مدر 49 


(۱) كان يولس الفارسی هذا نصرانياً نسطوريا ماما المارف القلسفية 
والدينية » وکان فى خدمة کسری ؛ وهو فى مقدمته اسکتاب الفِطق ( راجم حث 
کراوس الشار إليه فا بلى ) عتدح الفلسفة ويقرر أن الذاهب الذينية متعارضة 
ف مسائل مثل وحدانیه الله وقدره على کل شىء وخلقه له » ومژل قدم الما 
وآبدیته أو خلقه من مادة أو من لا شی»» ومثل الاخقيار الانسانی» إثبان ونفيا » 
بحيث لا يستطيع الانسان آن بسد ق کل هذه العقاند ما أو بمضها دون البعض ؛ 
ويحيث لا یکون ثم سبيل إلى تسكوين رأى واضح فما ؛ فعى لا تزال حيط مها 
الشكوك » ولذلك عيز ولس بين موضو ع الءلم » وهو القريب الواضح المعلوم » 
وبين موضو عالاعان » وهو البعيد غیرالظاهس وغیرال‌روف بالبحث » و ری آن ال 
اوق من الدن وأولى بالتفضیل » خصوم) لأن الؤمنين إذا بحثوا فى مسائل الاين 
جردوا الم من عناصر الدفاع بقوطم : سنمرف فا یمد ما من موّمنون » الان 
عرد إعان ؟ وینتهی و اس إلى أن المرفة الفلسفية أعلى من الدبنية وأوثق . = 


۳۹ 


= على ۳۹ حدق باب رزويه من كتاب كليلة ودمنة وفما مضمنه هذا الماب 
من ناريخ حياة هذا الطبيب وبحثه عن مثل أعلى لنفسه » امتداح المقل باعتباره 
أحسن وسيلة للهعرفة » والاشار E‏ إلى عدم اليقين فى المارف الدينية و إلى تعارض 
لایان ١‏ کنات ضد رسم واس یاه فاضاه من طریق سارت ختة لافس 
للحياة الانسانية » وذلك خارج خلافات الادیان > الكن مع مسايرة روحها 
وغایا اليه . 

وقد اختاف الباحشون فی ام هذا الباب : 

5 البيروق فهو فى کتاه عن علوم اند ل( محقیق ما للند من مقولة . . . 
ص ۷۰ من الطيمة ااانا ( يهم ان القفع زبادة باب رزو ه فى رجته جات 
كليلة ودمنة » قصداً منه إلى « تشكيك طمن المقائد وكسم للدعوة إلى مذهب 
النانية 4 » وهو بعد أن يقول ما وجح معرفته بكتا بكايلة ودمنة فى الأميل 
الحندى والفارسی > متمنما ان كن بتمکن من رجته » يقول عن ان اللقفع أنه 
« اذا كان ۳ فعا زاد ل عن مثله فما نقل 6 . ویتایم البیروف فى رأه عاماء 
5 مكل تولدکه وجير ييل ۱ انظر عن کراوس التالى E‏ ص ١58‏ س ۱6۵ 
و ص ۲۰ امرفة اء کتهما ) . ولا کان موجودانی بض النسیخ أن ابن القفم 
قال إن الفرس وضموا باب رزوه فالظاهی أن الاستاذ السفیر عبد الوهاب عنام 
البق هذه القضية دون أن بتعرض للبحث عن واضع الباب بعينه ( آنظر مقدمة 
الاستاد عنام ۳ وأدق زشیر 5 سات کال ود 0 وف تفت علما الاستاذ 
نفسه» ص ٤۷ - ٤٩‏ » القاهرة ۱۹۶۱ ) . 

آما ول کراوس فهو فى باك له منشور باللغة الالانية فى محلة الدراسات 
الشرقية التى تصدر فى روما Kraus : Zu Ibn Al-Muqaffa, Rivista‏ .م 
1-0 .م )1933-34( Studi Orientali, Vol. XIV‏ تاععک ذکر الگراء 
التی ق مقدمة ولس الفارسی لنطقه » مشبرا إلى ما بها وبين ماق باب رزوه 
من شبه ظاهی » کا یذ کر أن ر زوه وولس کانا متماصر تن » وکانا معا نی بلاط 


۳. 


راف اه شروان » اللاك الستنیر الواسم ق 8 ای کے رای اى 
یکونا مسبرن عن روح ملس کسری عا کان فیه من سمة الافق و حرية الفسکر 
واختلاف الثقافات » وأن یکون رزو ه کان بری ما براه ولس ؛ وامل ابن القفع » 
ق اف هدا الباحت فة أن 5 أن كن 3 سدع 0 لاق آمامه ی الاصل 
النهلوی » وةل من ذلك مناسبة لبت ارائه اتلاصة . ولکن هذا الافتراض 
لا بقوم الا |ذا ثبت وجود باب رزوه عل عر ما فى الاصل الفارسی ؛ ولکن 
هذا الأسل قد ضاع . على أنه عکن اازيد من التحقیق عراجمة الترجة السريانية 
الأولى المنقولة عن الفهاوية » لمرفة ان کان الفرس قد زادوا باب رزوه حقيقة . 
ولکن فى أغلب الظن أن ولدکه وحبربیل ۸ حدا فى الترجة السريانية ما دعوها 
إلى تذییر رآمهما . والباب لا زال مفتوحا للبحث . 


ولا يستطيسم الباحث أن يتجاهل ما لسکلام البیرونی من قيمة ؛ لأنه فى آغلب 
الظن عرف الأصل الهندى والفارمىالقدم ؛ وهوء فوق ذلك» العالم احقق الذى 
لاياتى السکلام إلقاء » فلا د أنه لاحظ أن ابن القفم زاد باب برزو ه فى الترجمة 
المربية أو أنه أقحمه فى الكتاب إقحاما » إذا فرضنا أن ابن المقفع كان قد عرف 
بمض آأخبار رزو ه أو بمض اچ اا عند واس أو غيره . وان القفم مهم 
بالزندقة عند غير البيروتى وقبل عصره » فلا عکن تبرئته من مة زيادة باب رزو ه 
أو من التفصیل ف آرائه لييث آراءه هو » الا إذا أ كد الأض لالفهلوى لنا ذلك . 
آما قصة وضع باب برزو ه التى تدلخص فى أن هذا الطبیب آراد » بعد أن طلب 
لك الفارسی منه آن یتمتی من السكافة ما برمدء آن بصل ال معش الشرف بان 
يكاف املك وزره زرجهر بکتا نه رجه رزو ه د ن أول باب من اسکتاب 
فعی قصة لا خاو من خيال ؛ ورعا كان لا بد من اختراعها أو استغلالما لإيحاد 
مناسبة للكلام فى الاراء الوجودة فى باب رزوه . ومن دلائل الوضع في باب 
رزو اختلاف الأخبار فى مه » وأن القدمات الكثيرة لكتاب كايلة ودمنة 


۳۱ 


قد کتبت فى عصور مختلفة » وهی ختلفة الترتيب پاختلاف النسخ ( انظر مقدمة 
الاستاذ السفير عنام ) . 

ونستطيع أن نقول إنه ليس هناك ما عنم ان يقر ن ابن القفع قد عرف 
مقدمة واس ذف-ا فى السريانية » واقتيس مها ؛ ووسع ما اقتبسه » ومزج ذلك 
عا وجده م کلام عن رزو » إن كان مثل هذا کلام موجودا حقيقة فى الاصل 
الفهلوی آو عا عرفه عن روح الفكرى والزهد عند اشنود 7 أضاف إلى ذلك 
أو أبده عا لاحظه من الأحوال الدينية والفسكرية والاجماعية وغيرها فى أوائل 
المصر المبامی . ورعا يكون هذا الرأی معبولا وموفتا بين ما إقوله ابیروی وما 
براه کراوس ۰ ولا سما آن کر اوس نفسه بلادظ ما بين واس و رزوه من خلاف 
آجاسین فى الطابع الفكرى وف النزعة . ويظهر أن ان القفم عرف آخبار رزو ه 
واک به » فاستحسن أن ند کر اخیاره وان ينتفع مهأ فى سان مثل 1" ؟ ودل 
روح الباب كله على الرغبة فى حث القاری" وإقناعه بالجروج من دائرة التقليد إلى 
دائرة التحديص والتفكير الشخصی ؛ ولو أنعمنا النظر فى باب رزوه لوحدناه 
عبارة عن وصف لتطور روح برزوبه 8 وتتقله من سال ]لل حال وبحثه فی الأدیان 
والئاسه طلب المكمة 6 . وتسير هذه الروح حتی اتهائها إلى غانة » هی الفكرة 
التى لملها قد بت ابن القفع والتی كان من الناسب أن تذاع فى عصر انهدام 
دولة عربية وقيام دولة أخرى بفضل جهود معادة للمرب كأمة ولتفرد ديهم 
السیطرة اروحية . رتفی هذا الطبیب نة الطب = والطبیب بحسب منطق 
کلامه طبیب للبدن لكنه مثقف ثتافة فلسفية وله طموح فى القيادة الروحية 
أيضا - لأن الطب « مود عند المقلاء غير مذموم عند آحد من أهل الادیان 
والال » » وهو لا رد من طبه الدنيا بل يطلب الاخرة وخير الإنسانية ومخفيف 
آلامپا . وهو ينتعى من مئه عن مثل أعل يانه وبمد مخاصعته لنفسه وتزهيدها 
فى الدنيا ومن مشاهدته أن عمله لا يقضى على الشر » إلى الیأس من مثله الأعلى 
والجنوح إلى الدين ؛ وهنا بنفار فى مشكلة الدبن نفسه » لسکنه رى كثرة الأديان 


۳ 


وری آن بمض الناس بيان تقلیداً والبمض بيدين خوفا والاخر تكسا ( ورعا 
استطمنا أن نستشف من هذه اللاحظة حالة العصر الذى عاش فيه ان و 
وأنكلا بزع م أنه على صواب و بزری عل مخالفه » هذا إلى خلاف دمم شد ند 
فى « ام الحالق واللقوى يها الأ ومذتهاه » فيازم ۶ كل دن » ليعرف 
۲ ق مم ( لکن عا فى آساس ۲ آلا ,صدق يمدو » ولا بقبع ما لا یل 46 
م بنتهی من السوّال و النظر » ومن روية ا ن کل عدح ديئه و دم دن من خالفه » 
الل ۷ « باهو ی #تحون »2 وه كاهو ن » لا العدل » ؛ فلا يطمكن عفله يمد 
هذا البحت فى الأديان ولا يحد فما الثقة التى يبتذيها » کا أنه لم يستطم تقليد دين 
7 أنه » لان ذاك ححة ضميفة حتج مها كل صاحب دن » ولوکان فاسدا . ول 
برض باضاعة الوقت فى البحث عن اختلاف الادیان خوف أن درکه الأجل » 
وحر ۴ على عدم الانشغال عن العمل النافع الذى کان يعمله و رجو مه ارم . 
فيترك البحث ویقرر أن « يقتصر على کل تمل تشهد الأنفس على أنه ر“ وتقفق 
عليه الأديان » » أى أن يتبع عقله » متمشیا مم الناية الللقية للادیان » مومت 
ألا رة وبالثواب والمقاب ومحو ذلك ؛ ولذلك ترك الشر محوارحه وقلمه وحمل 
الصلاح رفيقه الناصح ورأس ماله الباق . وزیده النظر" فى الدنيا وفنامها رغبة 
فى اژهد الى يوق سكيية.ى اروح بتخلیمها من الشرور » وشمر استکالا 
فى العقل ؛ وبمد ترده بسبب مشقة الژهد وضیقه به » يقيس آ لام الزهد فى جنب 
صان ( روح الا ید وراحته 6 » فيستقلها » وسة>لى « مرارة قليلة تعقمها حلاوة 
طويلة » . وینتهی رزوه من فسکر آن الدنيا كاها عداب وبلاء » ومن مشاهد ه 
آلام ان ننه کر له جنینا إلى أن يشرف على هول الطلم الفظيع المضل 
TT‏ ن الانسان » مع a‏ الق وافضله 6 17 3 
إلافى شر ولا وصف إلا به » وذلك فى « الدنیا الماوءة إفكا وبلايا وشروراً 
ومخاوف » - ينتهى إلى الزهد فما والرضا بحاله « وإصلاح ما يسقطيع إصلاحه 


۳۳ 


من عله » عله یصادف باق أيامه زمانا يصيبفيه دليلا على هداه وسلطانا على نفسه 
وآعوانا على أمه,» . 

ج فى بمض نسخ كايلة ودمنة عرض الكتاب ( لابن القفم ) مطولا : 

ث القارى' على أن ينتفع بقراءته » « لأن الم لا يتم إلا بالعمل » . وعرضه 

حاط م ن نصا م2 وح قد لا تربطها رابطه منطفية قو ۵ و بريد آن مت عل 
ما ريد » مثل قوله « ینیغی للمافل یا سمل من کل ا حد خا 6 ولا پا 
فى انلطاً إذا التبس عليه آصره » حتی يتين له الصواب وتستوضح له ألقيقة » 
وذلك فى نابا حكايات ونصاح تناسب القاری" المادی . 

فال و اضح آن لمحة باب رزوه وعرض ان القفع لا دعان عالا لاشك فا 
2صدان إليه من وحیه » وق هذا الباب » من حيث بعض النصاع الألقية ع 
نفس الروح التى مجدها فى كتانى الادب الصغير وال‌کبیر . 

اس يكن م من ی ۱ 
له شان فى مشكلة الملاقة بين الدن والعقل فى الإسلام > وبحب أن در هو 


ء فان هذا الباب الذی اخترعه أو وسمه ان القفم کن 


ومقدمة نواس الفارسی لمنطقه » تقدراً خاسا فما يتعلق بالتطور الفکری عند 
الملمین » خصوصا لانهما قدعان » برجم أحدتهما إلى أوائل المصر المبامی . 
ولا أ كاد أشك فى أن باب رزوه كان نقطة دابة لآراء آوسم وأ كش ؛ فنحن 
مد فيه أفكاراً وعبارات وملاحظات ما مجده بعد عصر ان المقفم عند مفکرین 
آخرن ؛ فسكلامه عن ترجيح سعادة الأمد على الاذة الزائلة هو ما يةوله الأخلاقرون 
والدافمون عن الإعان بالآخرة كأبى العلاء والغزالی ؛ وما يقوله فى تبرير الزهد 
والاعان 4 مستندا ای رسفت "الوقن الأتساف و کونه مدعاة ای الاحتیاط بالاعان 
والعمل کاش من الدنیا » له نظیر فى الفسکر امرف بمده وق التككر الاورو ی 

أيضاً ( پاسکال ) » ونزعته ااژهدية الخلقية التى تقصد إلى الاتداع ء وكذلك وسنه 
هاده نقسه و ربیته وزحره شا » يشبه صفح الأخلاقيين وال هاد ؟ و تصور م الام 
الانسان طول -يانه واستخفافه بالحياة ووصفه حال عصره وانقلاب الق فيه 

( ۴ س فلنة) 


غ2 


وتراجم قوی الخير وصفانه وظهور قوی الشر وصفائه = کل هذا بذ كرنا عا 
نصادفه بعد ذلك من آراء المتشاعين الساخطين على المياة وعلى ”عصرم كالرازى 
الطبيب وأبى الملاء ؛ ومن الغريب أن موقف رزوه مع نفسه وص‌اجمته لما » 
وهو بتر اب السبر محو مثله اال رالاطكنان إل ما هو فیه » رقي موقف 
الفزای » کا يحكيه فى النقذ » شما مدهشا ؛ هذا إلى أن تمحيد المقل » کا ده 
فى باب بعثة رزوه وف باب رزوه وفى عرض السکتاب لان القنع » وعاولة 
الاعماد علهه فى إنشاء وحهه نظر ق ادن والحياة الخلقية » وما ينطوى عليه ذلك 
من نقد اظاهی الادیان » واحاه وضع عقيدة دينية ومقیاس خاتی على أساس ام 
والعقل فى مقابل ما جاء به الوحی »کل هذا حده عند المتزلة فى شىء من الاعتدال 
3 رن و اضعا عند المتطرفين من المقليين القمر دن مند ان‌ار او دی حتى أ نی الملاء 

وما يزيد فعا لتأثير ی المدمات ن ا ان و که له aT‏ 
ولا زال كتابا واسع الانتشار بين جیم طبقاب المثقفين . 

والآن انعد بعد هذا الاستطراد الطويل إلى المشكلة التى يثيرها ولس أو رزو.ه 
أو ابن القفع - فى رها أو مستقلا عنهما - حول قيمة العرفة الدينية 
والفلسفية ؛ هذه الشكلة من حيرت, وضه‌ها فاسدة : فليس ون الاراء الفاسفية 
من انللاف أقل مما بين الاراء الدينية فى داخل الدن الواحد » هذا من جهة ؛ 
ومن حهه خر ی فان الادیان الکیر ی الحقيقية ؛ خصو 7 الادیان الوحاة » متفقة 
فى مسائل أساسية سکن اعتبارها دينية فاسفية فى وقت واحد » وهی : الاعان 
الله الذات الخالقة » وبحياة بعد هذه المياة » مم ما يقترن بذلك من وجود الروح 
وخاودها » وبعلاقة بين الحالق وبين بنی ادم مظهرها الوحى وما يحىء نه » وبالقيمة 
الطلقة لسن تير » وبان الانسان » ما فيل فى مسألة آنه غتار آو ور ۽ 
حس ی نفسه بالقدرة » فهو عل فلت مکلف . 

والادیان مختلف بمد هذا نی تصور هذه الأشياء وی اصرار کل فریق عل 
صحة رأنه ؛ فهل عکن القول بتمارض أصر ل الأديانالحقيقية فما بينها أو بتمارضها- 


۳۵ 


8 س التراكصض الم : 


اف من" الأأسوراايق تین ما استفاد ارف من "بیان أن جا ا 
كانوا يعد ون الغسة السسريانية أقدم الغات ۲ أو يعدّونها اللغسة الصحيحة 
( الطبيعية ) . نعم » إن السريان لم ببتکرو اشيدًا من عندهم ؛ واسکن ما قاموا 
۵ من الترجة ۱ لت فاندته إلى الد عند المرب والفرس . والذين اشتفلوا بنقل 
كةب الیونان إلى العر بية فما .بين القرنین الثامن والعاشر الیلادی بکادون جيم 
یکونون من السر مان » ونقلوا ما نقلوه !ما عن التر اج اسر بانية القديمة أوعن 
راجم أصلحوها هم أو قاموا مها من حدد . 


وروی عن الامیر الأموى خالد بن بر بد ۱ المتوق عام د (ys‏ 


وکان قد اشتفل الکیمیاء بارشاد راهب جر أن ٠‏ آنه آمر بترخة کتب ا 
الكيمياء من اللسان الیونانی إلى العربی . 

وكذلك جعت الامثال وک واناطادات والوصايا ؛ وحم کل ما له 
علاقة بتار يخ الفلسفة بوجه عام » و ترج منذ المهد الاو . 

ولکن لم يشرع فى نقل كتب الیونان فى الطبيعة والطب والمنطق إلى 
اللسان العر هى إلا فى عمد المنصور » و نقل بعض هذه الكتب عن الاذة الفهلوية . 


العم مع الفاأسفة الصحيدة 0 وهل م عل" لو غيم المر و الفلسةية ا م أشيه 
تخاصات للعقل بینها خلاف كير > فوق المرفة الدينية ؟ وهل قررت الفلسفة 
السحيحة وما ما یناقض الاصول العميقة لاذ ميان من حت المقيدة والممل ؟ 


(۱) جد فى كتاب افهرست لابن الندم » عند السكلام على القلم السرياان »مس ۱۳ 
ا نی هذا اامی . 

(۲) انظر ان خككان ج ۱ س ۲۱۱ وفهرست ابن الندم ص ۲۲ 2 ۲۸ 
وهامش رقم ۲ س ۸ هما تقدم , 


۳۹ 


مر لا موه (۲ ۹ 1 - 
ودل ۳3 ان افع" ¢ وهو وهی الاصل فاره‌ی ¢ اسب ۳ ۲ هلم 


ال رکه » ول ختلف عنه من جاء بعده إلا باص-طلاحات انفردوا مها . و عاص 
إلينا میب ما ترجه فى الفاسفة . 

وضاع السكثير مما ترجم فى القرن الثامن ( الثانى امحری ) » وأول ترجة 
وصلت إلينا برجم نار مخها إلى القرمث الناسم ( الثالث المجرى ) » وهو عصر 
ع کا 
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وحالینوس اون السكتب ۳ ترحه#ت بعل 1 5 بطایموس ا 5 


ولنحمل کلامنا هنا قاممرا على الفاسفة عمناها الخاص . 

برری أن بوحنا أو بحي بن بطريق ( أول القرن التاسم - الثااث من 
المجرة ) أخرج ترجة قصة طیاوس لأفلاطون » وأنه رج أيعينا اتات 
فى « الائار العلوية » وکتاب « اطيوان” » وأجزاء مأخؤذة من كعاب النفس » 
ورجم كتابه « فى الما » . 

و قال إن عبد المسيح بن عبد ايه ناعة اجى (حو إلى ۲۲۰ ۸ آو Aro‏ م ( 


ترج كتاب سوفسطيقا أو الأغالبط لأرسطو » وترجم فوق هذا شرح جون 


)١(‏ راجم مقال كرواس عن ان المقفم فى مله الدراسات الشرقية الق تصدر فى روما 
P.Kraus, Zu Ibn al-Muqaffa, Rivista degli Studi Orientali, ۷۵۱. IV, 1933-1934‏ 
ص ۱ ل ۲۰ ؟ وهنا یتعرض كرواس لتحدید شخصية ان المقفم هذا واسألة اللغة الق نقات 
عنها کتب اليو نان الفلسفية . 

(۲) قارن فما یتهاق بأول ترجة ما يقوله روکلان فى ملعق کتابه < ۱ص ۳۱۳-۳۲ . 

(۳) یذ کر صاحب طبقات الأطاء أن ااتصور يس عام ۱۸ د » واستصی عة 
على أطيائه : فأشار واعايه باستدعاء حورحیس بن جربل رئيس تیاه حند یا لور » فاستقدمه 
وع الاه تی شنى › ونقل aT‏ ن ات اليونان . انظر ما تقدم عن اول قل كان 
فى الاسلام هامس بص ۸ . وعد الباحث تفصیل ما ترجه الترجون » من ذ كر منم هنا ومن 
ق کر » ند وان چا ۲۰۱ -- ۲۰۸ , والاهق ا ۲۹۲ - ۲۷۱ . 


۳۷ 


فيلو ون" عل كانت السماع الطبیعی (زو0) لأرسطو ء وأنه تر جم ما کن 
٠‏ خطأ كتاب « ار بوبية لأرسطو » » وهو شرح أجزاء مأخوذة من ناسوعات 
آفاوطین (Enneaden)‏ . 

, © ۳ 

و یفال إن قسطا ين لوقا البملبک "۳" (توفی حوالى ۳۰۰ همأو ۱۲٩م)‏ رج 
شرح الاس‌کند ر الافر ود.بی وسرجع حون ديلو ون على الماح ااطبیعی و بمض 
شرح الاسكندر على کتاب الكون والهساد (de generatione e! corruptione)‏ 
ات اراد الملاسفه (placita philosophorum)‏ ار إلى فاوطرخس 
وغیر ذلاك من الکتب ؛ 

وکان أو زید حنين بن إسحق ( التوفی عام ۲۰۰ ۸ ) وابنه إسحق بن 
حنين ( التوفی عام ۲۹۸ ه ) وان أخته حبيش بن الحسن » أوفرَ الترجمین 
اا ؛ ونظر [ لأنهم كانو اکونا نان کتبا 31 ا لاواحد مهم 
ها مس : 5 هم ۰ ۰ ۰ تس 
تاره ولاد خر تاره أخرتق ۰ ولا بك أن كيرا كو الكتب كان 2 بإرشادهم 
ععونة التلاميذ والساعدین ؛ وشعلت ترجتهم کل علوم ذلك الزمان » وكانوا 

يه ۳ 

بصلحون ج لاو حودة ' وبترجون کنبا <ديدة . وكان حنين بور رجه 
1 الطب » وكان ابنه أميل إلى رحة ا KE‏ 

وظل الق والون النقل فى انون الل العا ر للادی ( ارایم سس . وقد 

)۱( اجه المرب جي الدوى : 

(؟) انظر ترجته فى طبقات الأطباء ج ۱ ص ۲۸۸ ل ۲۸۵ » وف الفهرست 
"اناب " 

(۳) انظر ترجة نیون وولده وان أخته » مسوطة فى طبقات الاطیاء ج ١‏ 
9 = ۲ ۰ ۳ 

) 1 2550 دب « در دی 6 و٣ر‏ 43 انمهت اس رياسة ف عصمره 6 وعله 


TNF عصان‎ 


۳۸ 


وآبوز کریا حبى بن عدی النطتی ۳" (حوالی 5+4 ۸ ) وأنو على عيسى بن ٍسحق 
ان زرعة ( ۳۷۱ -- ٤٤۸‏ ۲۳۵ ) . وتذ کر لأبى اللير بن المسن اجار ( ولد 
فى١*ه‏ )2 وهو د تلاميذ محی بن عدی » رال » فى الوفاق بين رأی 
فلا سفة وا ای( » فوق ما ترجم وشرح من کتب کرد 

ویکاد نشاط الترجين منذ أيام حنين بن اسحق یکون مقصوراً كاه 
على السکتب المروة إلى أرسطو ىق أو بباطل وعلی مختصرات لها وتفسيرات 
ومر وح . 

۵ — لس اوه : 

وينبنى أن لا نعد" هؤلاء النةلة من جلة الفلاسفة ذوی الثأن ؟ إذ كان 
بندر 7 قبل أحدهم على الترحمه من تلقاء نفسه » بل كان فى كل الاو ال 
تفر يها يعمل طاعة لخليفة أو وزير» أو رجل عظي . 

وكان الطب هوفرع الم الذى اختصوا نه ؛ وأ كبر ماغتوا به بعد العاب 
دراسة الحكة : أعنى القصص الجيلة ذات الفری انلاق » أو النوادر » أو الأفوال 
کی وکان شرف هولاء الترهین ما بدا محن ما ترد فی الوار أو اق 
(ققنص أو على السرح دی بات ات كارا فاسفة قانلمها ؟ وکانوا 
بمحبون ذه اللأقوال » و مممونها » لا موه من حکت ور عا جموها رد 
مافى تر کیها من جال البلاغة . 


وظل هؤلاء الناس فى اة مخلصين لدينهم النصرانی » دين بانیم . وقد 


(۱) طبقات الأطباء ج ١‏ س ۰ ۲۳ . 
(۲) نفس اأصندر س ۲۳0 ل ۲۳۱ . 
۳۸( فهر ست ص ۵ ۷ ۲ , 


۳۹ 


رری إلينا من خبر ابن جبریل ما يدل على نزءتهم الفكربة » و بدل فى الوقت 
نفسه على تسامح اتلفاء وتقديرم كر ية الفكر ؛ فلا أحب اللليفة النصور أن 
روي لحب أن 1 کان :مان ال او فج" » ؛ فابتسم الخطليفة » 


وصرفه موثور المطية 


واقسطا بن لوقا رسال قصيرة فى الفرق بين التفس 56810 والروح 
Geist)‏ = ورنوم = روح ) ترجهت إلى اللاتينية » و بقيت إلى أيامنا ؛ وقد 
و امن کیا ب وا ۲۳ ؛ واروح عنده جسم لطيف مقره 
التحو یف الایسر من اقاب » ومن هذا لكان عه رااان کا 
>2 القدرة على المركة واس ؛ وکا كان الروح رقية) اطيفاً صافياً كان صاحبه 
عاقلا مفکرا ۳1 مدرا مرا 1 


وغل هذا نتفق كه الفلاسفة جي ؛ أما النفس 8 فان وصفها غل حقیقتها 
صعب معیاص عدا ؛ وقد اختاف فی آص‌ها أحلاه الفلاسفة » وتناقضت 
ر ۶ ۰ 
۳ الم ؛ ا ما کان ال لني لبست م > لاا آشد السکیفیات 
تضاداً ف وقت واحد . وهی جوهس غیر کب » کا آنها لا نستحیل ولا تبطل 


(۱) طبقات الأطباء ج ۱ س ۰ ۱۲ . 

(۲) هذه رسالة من اه الرسائل القاسفية » رجا اللاتينية وحنا الأسیاتی منذ 
القرن اكان عغنر الیلادی » ونشر‌ها بار ا الاب لویس شیشو الیسوعی آل هة الشرق 
سنة ۱٩۱۱‏ عن أسخة خطية بالكتة الالدية بالقدس الشریف . 

© ا 0 لورة نی ۱۰ . 

(4) انظر البراهين على ذلاك ص ۱۰۳ س ۱۰۵ من الرسالة ااتقدمة . 


۰ جع 


عفار؛ه اابدن 6 1 يكم اروح اليا لروح 3 واسطة بين ا نەس والبدن 4 
وف عل تأنية ف ال رکة وا جس 


وهذا الذی نقرر , فى آم النفس ورد كثيراً فى كةب العلماء الذين جاءوا 

سد ذا . ولکن حینا اغذت فلسفة آرسماو تزحزح آراء أنلاطون إلى الرتبة 
الثانية ظهر بالتدر 9 طر تس ان متقابلان » اا و اضعا » وأصب. ج اكلام 
فیس ار رح (Lebensgeist)‏ من أن الأطء اء و حدم ؛ ؛ أما الفلاسفة فإنهم صاروا 
ین 5 النفس ( (Seele)‏ فى مقابل العقل (عتل = دزم ۱-0 ۷۰۲۵۷۱ ) 4 
كاير لنفس فأصبحت فى جلة الأشياء الفانية ؛ بل حدها تنزل أحيانا 

۶ حال الشموات انسيسة الشر برة » كا عند الغنوسطيين . أما العقل لأفكر 
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عرف من النفس »© وهو أسمی مافى الا نسان » وهو وحده الجوهر الذى 


فو 
ل بعمر به الفناء ن 

و2 ۳ اذ نمرض ل کلام ف هله الاشیاء الان E‏ نسي الان € ( 
ونستطرد ال ذكر مسائل م تكن قد ظورت فى هذا الميد الذى نكا 1 ۹ 


فلترجم إلى المترجمين . 


۰ -- مری معر 9 اقا س مارا ااموئای : 

1 يكن فى استطاعة الثم قيين قط أن يصاوا إلى أبن ما خلنه نا المقل 
1 يونا ف الفن والذعر و کی تایه اه مار جم » » بل ر عا كان شا علمم أن بء وه 6 
لما كان بعورم من الالام حياة اليونان ¢ اليم م يكونوا مین اتذوق هذه 
لحياة . وکان المرب حسبون أن تاربخ اليونان لم يبدأ إلا مع الااسکندر 


۱ 


الا کر" ؛ وقد وصل الم نار مخه محاطا بالأساطير . ولا شلك أن النزلة التى 


کان وسار سطو عند هذا االات الم فى العصر القديمكانت عا قا 


فاسفته تاات فیولا حستا 7 فصور خلفا: اد . وکان العرب يعرفون ملوك 
لوال کے کوان رکز دورن اباطر: کان ال 
TL‏ 5 » من الؤرخين فل بمرفوا عنهم شيا » حتى 
ولا أسماءم » ول بأخذوا عن هوميروس أ كثر من عبارته الشهورة : « يجب أن 
يكون الاك فرداً » . ول يكن عندم معرفة » بالقصصيين الإغر يق » ولا بالشعراء 
انق ؛ و 1 تور الثقانة اليونانية فى العرب إلا من طریق الرياضيات 
والطبیمیات والفلسفة » وقد عر فوا شيا من آطوار الفلسفة اليونانية من مولفات 
فاو طرخس ور فور وس وغبرها » کا عرفوا ذلات من کتب آرسطو وجالینوس 
اکن غذه العرفة کانت مشوبة بأساطیر کتيرة . وآما ما عرفه الشرق من 
مذاهب الفلاسفة الذين تقدموا سقراط ففیه ما يدل على الأقوال والراجع النحولة 
التى كان برجم الها » ور عا استطمنا آن نرده إلى اراء نشأت فی الشرق ذانه » 
وحاول واضموها أن موا ها قيمة » فأستدوها إلى عکاء اليونان الأندميق ؛ 
وعلى أى حال فلا حد د من القول بام ر<ءوا إلى او المصادر اليونأنية . 


۱ — ار از از قب ار مؤطوبى الور بر : 

ونستطیم أن نقرر الاجمال أن السم يان والرب تقبلوا إمساك حبل الفاسفة 
ءندما كان سیفع من أندى آخر فلاسفة المونان » أغنى ا بدءوها ينا أخذ 

(۱) انظر مثلا مفاتیح الءلوم لألى عبد الله تمد بن آجد بن وسف الوارزى طبعة ليدن 


عام ۱۸۹۵ ص ۱۱۲ . 


۲( هس ا(صدر 6 و تسمی کاو بانرة قلو زر ا 1 


و 


لا لالب الافلاطونی ادن با عون فلسفة آرسماو » ا کانگ. "عي 
أفلاطون ندرس وتشرح إلى جانبها ؛ وظل الرانیون هم و بعض الفرق 
الاسلامية زماناً طويلا بدرسون الاراء الأفلاطونية أو الأفلاطونية المروجة 
عذهب فيثاغورس أحسن الدراسة » وكان بتصل بتلك الاراء كثير من مذاهب 
الرواقيين أو من المذهب الأفلاطونى الجديد ؛ وقد عنوا عناية منقطمة النظير 
محنة سسقراط » إذ وقم فى أثيئة شيد طريقته التى تقوم على المقل ۰ وكان 
لنظاريات أفلاطون فى النفس وف الطبيعة ار عظيم فم . كان شعار فلفة 
عفريل تلك( الوصية الشپورة الکتو بة على سبد دلف » وهی : « آعرف 
نفسك» . وصات هذه العبارة إلىالعرب فی‌توب من الذهب الا فلاطونی الجديد » 
وقد نسبوها إلى عل > » خن ارسول عليه السلام » بل إلى الرسول نفسه : 
من صف مس4 ۳ عرف بون ۲ وكان هذا را اماد اه کر من أهل 
النظر الصوفى على اختلاف مذاهوم : 

وأخذت مؤلفات أرسطو تنال المظوة شيا فشي فى دوائر الأطباء وفى تصور 
الخلفاء ؛ وأول ما نال هذه الظوة بالطبع کل کت الین و می کا "بي 
الطييعة ۰ وکان المرب يمتقدون 7 أرسطو لم یت سوی المنطق . أما الملوم 
وأنباذوقليس وأنكساغوراس وسقراط وأنلاطون » ولذلك كان الترجمون من 
النصارى واطرانیین » ومن حذا حذوم يأخذون آراءم فى النفس والأخلاق 
والسياسة وما دوك الطبيعة من مذاهب " الذن سبوا ارسطو ۰ 

وكان من الطبیعی أن الأراء الت ى كانت معروفة عند العرب باسم أ نبا ذوقليس 


() ذكر الفزای هذا الحديث ف الضنون به على غير أعله ( ط . القاهرة ۱۳۰۹ ه 
س ٩‏ ) مستدلا به على رأى له . وم أهتد إلى هذا الحديث المزعوم فى كتب اسنة . 


و3 


هیمس أو إل غير من حکاء الشرق .؟ وزعم المرب أن أنهاذوقاي س كان من 
رت الملاك 4 6 7 ن تلاميذ 7 السك رود ذلاك ؛ ما 3 ی 
على 4 اسقراط هی » اا حيحة ع ار وات فر ی ية تظهر با 
وإذا صرفنا النظر عن السکتب الموضوعة النسو بة. لأفلاطون وجدنا أن 
مرب بذ كرون 51 على ارت فا er:‏ ف اللإحاطة مهأ » وهی : دفاع سقراط 
( ويسمى احتجاج سقراط على أهل أثينة ) » کریتون السوف‌طالی » فيدروس » 
و : o‏ 

هلا آن العرب كا 86 لدم راق" f‏ دد الكتب کها 5 

عل آن من او كد 1 ن رسو اسب 8 ام فال وعارة عل ول العرب 

ن أول الاو ؛ دأفلاطون ن » على ما عرف العرب »کان يقول بحدوت اا 
و 1۳ النەس وکونیا جوه] روحما : وهذه آزاء يا 5595 مم 13 رده ۱ م 
أما ټاو وک يقول بقدم الما » وکان مذهية ف اس النفس رقف الأخلاق 
أقل روحانية 2 رج وك هن أفلاطون ؛ فكان المرب رون فيك ها ۲ را عی ديهم » 
خخ اد الث متکامو الإسلام » فى القرن التاسم والعاشر من. میلاد المسيسح 

(۱) انار کتاب الال والاعل لاشهیرستای س ۰۷۲۹۰ ۲۹0 . 

(۲) يژد هذا اا کلام أن کل مف‌کری الممرلة الآواين وكذلك السکندی کانوا جيماً 
يقولون حدوث الءالم وأو لية الزمان والجركة ( انظر مثلا رسالة الكندى فى وحدانءة الل 
وتتاهی جرم العام ) ۱ وک صاعد فى طبقات الأمم عن السکندی آنه آلف کتاباً الى ار سيد 
ذهب .4 ل مهب چ وت من ل را ات ۳ ق غير زمان 2 و تفص 3 


ص مه ذا TE‏ ۷ مع رامخ و٠‏ طيعة القاهرة ۱۹۵۰ . 


1 


( الثالث والرابع من المجرة ) » على اختلاف مذاهبیم کنبا كثيرة فى الرد عليه » 
لکن الأحوال تبدات بعد ذلاك » وسر عان ماظير فلاسفة نبذوا نظر بة أفلاطون 
القائلة بأن فى الما( شتا 2 راجن »بر بأن توس افراة الانسال تک ۷ 
5 راء متدا همه من ٠‏ لاک 81 اليه ٤‏ هو ۶ ا(ملاس4۸4 بلتم‌سون ۳ مزر 


رحاء هم فى انالود فى فاسفة أوسظو لأنه حمل لاوس الزنية انا ايا ۱ 


— کاب ارام : 

نامك رك اا از دم الفادفة ؛ فيو يتجلى أوضح 
ما یکون ف آنهم لوه كتباً ليست له ؛ فقد وصات الم كتبه الصحيحة بشروح 
فلاسفة الذهب الأنلاطونى الجديد » وکانوا لا يترددون فى نسبة کتاب « فی 
الما » إليه . رل يقف الأمر عند ذلك » بل م وا الب کنما تفه نا 
الاغیبق" بعده » وفما قول صر رخ علوت أفلاطو ن مشو : ۲ عذهب فیثاغفورس › 
آو فا الذهب الأفلاطو لى ادد 8 و نما مذاهفي حديلة 1 لوك 


وان المذاهب ۲ 


وا خذ « کتاب التفاحة(؟ » آول شاهد عل ذلاك . ویلهب آرسطو ف 
هذا الكتاب نفس الدور الذى باعبه سفراط فى قعة فیدون التى أانها أفلاطون : 


(۱) تسمی هذه ور و كاب التفاحة » ء لأن أرسطو فى أثنائها عسك بیده تفاحة 
عدم ر ھا ما نی من نفسه ؟ وى حتام احاورة تر خی قضه بده » ف ةمل التفاحة ٤ي‏ ول 

( ااژلف ) . 

وقد رأ ت مختصراً هذا السکتاب عخطوطاً ضمن جموعة بالمكتبة التيمورية بدار السکتب 
المصرية وعنوانه : « متعم ر کتاب التفاحة لسقراط » » والفيلسوف الذى يتكام هو عدر لك 
وعلى القارى” الردو ع إلى هذا الخطوط لفهم ما .قال 7 تأت ااتفاحهة هدا > وال بارخ 
الذاهب النكدفية لسنتلانا » وهو «صور Xe‏ مق الما ۰ ااصرية » ص 4۳۱ - )4 اى 
أصل هذا الكتاب . 
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يلظ من فیاسوفنا الأول فیأنی بعض تلاميذه لعیادنه » و جدوله مبتهج النفس » 
فيدعرم هذا إلى سؤال معهم الشر ف على ارحیسل أن يمهم شیث فى حقيقة 
ماهية الاس وخلودها » فيةول 5 شيا قر يبا من هذا : حقيقة النفس ف المعرفة » 
فى أسمى صورها » وهی الفلسفة ؛ وکال معرفة اقيقة هو السعادة التى تنتظر 
لنفس العارفة بعد الوت ؛ ولواب ال ع كل ممه » وکذلات سايق البالة 
جمالة آشد . وی آنه یس ق هذه الا ولا فی ااال » ولا فی یاه 
ولا ق الارفن. لا أشي واها4 » وتا تأنی به کل تسا من واه : 
والفضياة لا مختاف فى حقيقة آمرها عن الفلسفة » كا لا تاف الرذيلة عن اما . 
ونسبة الفضيلة إلى الفلسفة أو الرذيلة إلى الجهسالة کنسبة الا !دلج » فیما شىء 
اين وميك مير كل اشير اف 

والنفس لا تحد لذتها الحقيقية إلا فى الفاسفة التى هى الامر الإلحى فى النفس » 
تن النةس سرورها فى ااطاعم ولا فى الشارب ولا فى الاذات الميّة ‏ 
وما الاذة الحسية إلا جذوة تلتهب قليلا » ثم خمد » والنفس الماقلة التى تصبو 
إلى ا#لاص من عالم اراش مغر , هی ور مخض ينبءث إلى مدى بعيد . وەن 
اجل هذا کان الفیلسوف لا رهب الوت » بل هو یلقاه مستبشما متی ناداه 
الاله . وإن اللذة التى تیا له معارفه القليلة فى هذه الحياة هى الدليل عل ما سیقم 
له عند الوت من سه‌ادة : عين بن-کشف له الما الا کر الات يله » بل إنه 
ایمرف منذ الان شبثاً من هسذا اهول الان معرفة لشاهد الذی ری » وهی 
المرفة الى نفتخر مها » لاتکون لا عمرفة الغائب الذی لا ری . ومن عرف 
نفسه نی هذه الیاة کلت له هذه المعرفة آن درك کل" یا ہل خا 


ككوان هو A4‏ ا 1 


٤٦ 


۳- أو نولوم. الس ۳ ات اروا : 

واستطیسم ARN‏ على مباخ معرفة العرب بفاسفة آرسعاو من 
الكتاب الذى وم طا 5 اي اراو ية لطر وق هذا اا گات 
مد أنلاطون الإهى مصوّراً فى صورة مثل أعلى الانان » يمل الأشيامكاها 
بالفكر ادس“ فلا حتاج نطق ارس‌طو ۳" . واعمرى إن القيقة المليا » 
وشن لورد الفاق » لا نو رل بالتفكير بل بالشاهدة فى حال الغيبة عن عالم 
الحسوس . يقول آرسطو » فما ظَنْ المرب » والقول فى القيقة لأخلوطين : « إنى 
ریما خلت بنفسی » وخلات بدنی جانبا» وصرات كأنى جوهر" جرد بلا بدن » 
٩‏ ق فاد : راچد إلنيا 6 غا را من ,سار افیا ف كران یز 
والمالم والمملوم جمیعا » فأرى فى ذانی من السن والماء والضیاء ما أبتى له متعیجب 
متا ؛ فاعم أنى جره من أجزاء العام الشر یف الفاضل الإلهى » ذو حياة فال ؛ 
فلا ینت دلك 57 دای من ذلاك العام إلى العام الإلمى > ھر ت کی 
موضوع فيه هتماق به » فأ کون فوق الما العقلىكله » فار ی کی واقف فى 
ذلات الوقف الشر یف ای ۰ فار ی ها من‌النور والمهاء مالا نقدر الأألدن‌عل 
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والنفس هی حور بجت فى کتاب ار و بية . وکل معرفة انسانية ا 
فهی معرفة النفس » آعنی معرفة الانسان نفسّه » بأن یعرف أو ماهية النفس » 
(۱) اش هذا الکتات لول صرة الملامة فر يدر يع ديتريصى ببراين عام ۲ ۱۸۸ . 
(1)۲ ا اليات البكل ا + كانه مالعا حمیة:. 
(۳( نفس المصدر ص yT‏ = | ۲ ۲ . 


(4) نفس المصدر ص خم . 


2 


ثم يعرف | ثارها معرفة دون ذلك . والجكة المایا هی فى هذه العرفة التی, 
لایبافها الا قلیز" جداً ‏ وهی لا درك ادرا کا تام مرت طریتی الفهومات 
الفکر بة » ولذلاك يبرزها الفیلسوف انا » معشر الناس » كأنه فنان ماهس رم شرع 
کم الع اال ا ا ا و 
الفیلوف » فما يعالجه من | راز الفلسفة » شخصا متعاليا عن الحاجات وأعراض 
النفوس » وساحراً خلب الألباب ؛ وعلمه برفمه على العامة » لأنهم بظلون دائما 
ل ايدايق لے التضزرات القت لانت وکیا . 

والنفس تقع فى وسط اتب الوجود ؛ من فوتها الله والعقل » ومن نها 
الطبيمة والمادة ‏ ؛ وهی تفیض من الله على المقل » و بتوسط العقل تفیض على 
ا ف“ ف الجسم م تعرج إلى مكانها ؛ وهذه هى الأطوار الثلائة التی 
ت#قلب فبما حياة النفس » وتتقاب فما حياة العالم . والمادة والطبيمة والاحساس 
والتخيل تکاد هذا تنشد 45 ماما من كان ؛ فكل الأشياء استمد وحودها 
من القل 0009 : والعقل سا کل فى » وکل الاشیاء فیه معا" . آما النفس 
نمی عقل أا واسکن ما دامت فى ام فهى عمل بالقوة » هی عقل تصور 
بصورة اوق" " إلى العام الأءلى » إلى عم السكوا کب » عالم اللير والسعادة 
الذى میا حياة عفلية ورانية » متسامیا عن التخيلات والشموات . 

ذلك ارسطاوطالیس ا عرفه الشرفیون » وکا ع ارون الاو 
الاسلام) . 


(۱ ناس ااضتار بض £ . 

( د درز ۹ 

( نين ااسیدار سر . 

4۱( وکان اون يعتير ون ان من کب أرسظاو الم د.جه هیر کتاب. 
0200۷۸ 0۲00۵0۱ ) و تاه الا ماه ات الإلحية ) لرقاس . 


A 


: یاو‎ E Th 


وما يكون نا أن نعجب من أن الشرقيين ۸ يستطيهوا أن یفهموا فاسفة 


أرسطو فیها خالصاً من الخطأ » ذلك أنه لم يكن لدبهم مالدينا من وسائل اانقد 


کے ارمهای امات من الكت اانعولة کو کال ۳۳ رازه 
اليونانية غير میسور للم ۵ ٩‏ ان مسیورا لاء ان ال ون بر 
فإن صلة هؤلاء الملماء بالثقافات القدعة لم تنقطم اقطاعاً تامأ وظل الشرقیون 
یمتمدون فى معرفة فاسفة أرسطو على :1 لیف وشروح اعاداء الذهب الاٌفلاطونی 
الجديد » وکا ينقصهم بءض أجزاء الذهب الأرسطاطليسى مثل كتاب 
السياسة » فسکان دیا آن ویوا عنه پکتای الاجلوق : اة 
2 النواميس » و يفطن لافرق بين الاثنين إلا قايل منهم . 

وم قاب آخر ید بالا كل ؟ وهرآن فين وجدرا انيه الإزعية 
الأذلاطونى الجديد تشر ح اتوت ا نان روا اا تددو لزع 
على هذا النهج ؛ وكان الفر يق الأول من الأخذين عذهب أرسطو مضطر بن إلى 
الوقوف موقف الرد على خصوءمم والدفاع عن آنفسمهم ji‏ 32 م 2 
وفاقكانوا مم الجاعة الإسلامية أ على خلاف س من فلسفة مُلتمة الأجزاء » 
يحد فما الإنسان الق الذى لا حى غيره . وقد أظهر علماه المسامين فيا بعد من 
التقدبر لسكيب الملوم اليونانية مثل ما أظيره مد [ عليه الصلاة والسلام ] من 


تقدر اسکتب الود والنصارى المقدة ؛ غير أن هؤلاء الما ,كوا أعرف 


1 اقا قار ٩‏ ایا وه Op‏ الل انس ملام , 


4۹ 


بالسكتب التی رجموا الا » ولسكنهمكانوا أقلَ حظا من الابتكار ؛ فقدكانوا 
رون أن لقدماء الفلاسفة سلطا فى الم يحب انلضوع له . 


وکان اكرون الأولون فى الاسلام مؤمنين بمو ال اليونانى » حتى 
البسير على الشرقيين أن يبحثوا يمنا مستقلا فى أمور لم يطرتها أحد قبلهم » لأن 


لم يكن هم بذ من أن يحاوزوا صامتين تلاك النظر يات التی تفاقض العقائد الاسلامية» 
5 آن lisê‏ ف صوره لا تقض هده المقاد مدااص4 صر حه ¢ و إعا حاولوا هذا 


التوفیق جریاً عل ما سبقهم إليه فلاسفهٌ الذهب الأفلا طرق ايد و" ۲ 


ولقد حاولوا أن یر ضوا خصوع آرسطو وخصوم الفاسفة فى اجلة » فوجهوا 
© و ۸ 

عناية کپری لحکم التى شأنها أن تقوی الاعان » والتى استطاعوا افتباسها من 

(۱) هذه النتيجة الى يذتهي الها اماف ناشئة عن نظرة سطحية لاففة لآب اة 
وعن النظر إلى الملامح اليونانية خصوصاً من حيث الادة والاصطلاحات . لسکن الحقيقة مى أن 
الهانی الى قصدها فلاسفة الاسلام ۸ تكن داكا هى المانی الیو نائية » وقد آثار کل من مشکلمی 
الإسلام وفلاسفةه مشكلات ووصلوا يلد دلول وکو وا مفهومات يعرفها الدونان 8 وقد فصل 
العرب فى حث المسائل تفصيلا يضمن لم الاستقلان س ر اجم فى تایید هذه الفكرة عبن 
ليوليوس أورمان 056۳200 .[ عن مشكلة العّية عند العرب » ظهر فى الجلة الشيناوية 
لمر فة الشرق ۷۷21۷ ۰ الل ۹ ( ۱۰۱۰ ) من ص ۳۲۰۵ إلى'س ۳۵۰۰ والح ۳۰ 
5590 2ك ۱۱ )امن عن ۷ إلى ص ٩۰۰‏ وكذللك مقدمة كتابه ون الغزای بعنواق ؟ 
Der philosophische und religiose Subjektivismus 8‏ « قينا و ابیز ج 
. 


(؟) هذا لا اطق مثلا على مذهب الوزلة المقلييول الذين اصطدمت ارام بالدين 
اصطداماً واضاً . 


( ۶ س فلفة ) 


كةب أرسطو الصحيحة أو المنحولة » وإ غا فعلوا ذاث يدوا ااسبیل اقبول 
1 را الم ميه ۶ للخاصة ان کانوا محملون فأسفة أرتعو 57 حملوا غبرها من 
مقالات الفرق والذاهب » حقيقة اعيا بمهد شا بمقاند المامة الوروثة بااتقلید 
و عذاهب ال کلمین ای بتفأوت حظها من . الأدلة ا 


۵ - ااقاسه: فى اروسموس : 

وظات الفاسفة الإسلامية على الدوام فلسفة انقخابية «(Eklektizismus)‏ 
عادها الافتباس بو وعم کت لاغ ريف ؛ و#رى ۳ ر ها وف ال يكون 
کا غارف السابقین ,لا a‏ ؛ و تسان ينا نذ کر عن الفلسفة 
الى 57 ۷ بافقتاح مر لاش حديدة 6 ولا هی اتقات مدید فما حاولته 
من معابلة السائل القدعة ؛ فلا جد ها فى عالم الفسكر خطوات جديدة نستحق 


ا نسحلها ۳2 . 


ومع هذا فشأن الفلفة الاسلامية » من الوجية التار مخية » كير ك 
0 عرد الوساطة بين الفلسفة القدعة و بين الفاسفة المسيحية فى القرون الوسعلی 
13۹ تنب دخول آفکار الیو بان وامعزاجها فى مد ااشرق ال_کیرة فج 
هو من الناحية التار مخية جدیر أ ن بشوق الباحثين على نحو خاص به » ولا سما 
إذا تناسينا الفلسفة اليونانية وم ند فى مقارنة الفلسفة الإسلامية بها . رغذا 
الیحث شان چم "ذا کان يتيح أنا فرصه لا نة الد یه الاسلامية بغيرها من 


الدنیات ۰ ۲ ۳ ا ۵ ار رده م سه له ۳۳ ت ف بلاد اليو نان ¢ ی امد 


(۱) رقا بقصد الولف ان رشد خاصة . 


(۲) هذا حك لا أساس له س راحم هاش رام ۱ من الصفحة السابقة . 


۱ 


ان غیر خاضعة الظروف العامة الق قتا فا الدئیات » و حبت 


عکن تعلیل .ظهورها e‏ خارحة lie‏ 3 


ولتار بخ الفاسفة فى الاسلام شأن أيضا » لأنه بر ينا أولَ محاولة للتغذى 
مر ات الفسكر الیو اى تفت با رد مدی اود حر به ۶ كان عليه الااس ف ا 
علوم المقاند عند النصاری الاو لین . و ادا احطنا (le‏ بالفاروف اتی القت ولاف 
من طریق العرب إلى النصاری فى القرون الوسطی ؛ ولكق مب آن نکون فی 
جتني عل مدر ؛ زب آل فرظ فى ای آلان على الأفل ؛ ثم إن 
معرفتدا تلاك الظروف رما أفادتنا ,عض العلل بالعوامل القی بتأثيرها تنشأ 
الفاسفة فى الجلة . 

ونکاد لا نستطيع أن نقول إن هناك فاسفة إسلامية بالنی الحقيققى لهذه 
عن ال2فلسف ؛ وم » وان انشحوا رداء الیونان » فان رداء الیونان لا حف 
ملاهم انياصة » ومن اليسير علينا أن امین بشأنهم إذا أطلانا علیهم من ذروة 
إحدى المدارس الفلسفية الحديثة المزهوئة بفلسفتها ؛ ولسكن حسن بنا أن نتمركفهم 
فى بیژنهم التار يخية » وأتدع لان رد کل فكرة من أفكارم إلى أصلها الذی 
رو ى هذا الوك قاكم فاته ؛ وأما غرضنا فما یل فلا یعدو 

۳۹ و ۱ مگ( 


(۱) إن حك المؤاف على الفلسفة الاسلامية حك جائر » فلاف‌کری الإسسلام فلسفتهم 
| اصة 6 ورغم أنه لا و حل 6 ارغ الفكر قات 4۸ مس مة له ”ى ولا اليونانية 6 نان لکل 
فلسفة طابعها ومشكلاتها ومساهمتها فى التراث الفس‌کری الا اسای . 


١‏ علو 7 اللعة 
١‏ الو 3 الملمو م : 
كان علماء السلمین فى القرن العاشر الیلادی ( الرابم المحرى ) » يقسّمون 
۵ ۱ء .)0 ۰ 
العلوم إلى : علوم عر یه و إلى علوم الاوا ثل أو العلوم غير العر ع6 ؛ وكان من 
الأولى عدم علوم الاسان ۱ و امه ¢ والسكلام والقار ييح 6 وعلوم الادب » وهن 
لثانية الملوم الفلسفية » والطبيعية » والطبية . ظ 
وهذا التقسيم عیح فى اجه ؛ فإن العلوم الأخيرة » إلى جانب عم الأثر 
الأجنبى فيها لم تشم بين العرب شیوعا ناما . على أن العلوم السماة علوم العرب 
ليست من مبتکرات العرب الخالصة ؛ فقد نشأت أو هی تكامل وها فى نواح 
من الا مبراطور به الإسلامية اختاط العرب وم درم 4 ی احاحه الی التفكير 
ف السایل الى تتصل بالا نسان ۱ 13 اتصال ¢ من الشهر واللغة ¢ والفقه والدن ٤‏ 
وذلاك عقدار ما ظهر من فروق ددن المرب و یرم 6 0 أرادوا الت ف 
۶ 4 
الأجانب » ولا سيا الفراس » فى كيفية نشوء هذه الملوم . 
وكان للفاسفة اليونانية من هذا التأثير عظ م 1 شأنه فى ازدياد . 


)١(‏ لعل المؤاف يقصد أبا عبد اله مد بن أحد بن يوسف الأوارزى » حيث يقول فى 
مد م4 تاه ما نیح ا(ءلوم 1 زا و حماته مقالتين 8 إحداما اءلوم الشرام وما درقترن مها دن 
الملوم العربية » والثانية لملوم العجم من اليونانيين وغيرم من الاأمم » . طبعة لیدت 
۵ ص © . 


or 


۳ س الله الع م ارا : 

وکان لاعرب شغف خاص بلعمم ت هذه الاغة عا حوت O‏ ف 
لأفردات ووفرة ق صور السو و عا فی طبیمنبا من نبول للاشتقاق خليقة آن 
0 مکانها بين لفات العالم ؛ ولو قارناها بإلاغة اللاتينية » فى ثقلها وقلة صرونتها » 
ا الفارسية فی فرط سما » لوجدناها ار علمهما ا ا صور لفظية 
قصيزة ندل عل المانی امحردة ؛ وهذه خاصة عظيمة النفع فى ممارسة العلوم » 
فنحن استطيم أن نعبر رف اللفة المر بيذ عن آدق‌االفروق بین المانی ؛ غير آن 
کثرة القرادفات ا تفحرف بالانسان عن القاعدة التی وضهها آرسعاو والتی 
تقضى بأن استعمال الالفاظ الترادفة غير جائز فى الملوم ااضبوطة التى تحدد فما 
ااعایی ا ۳ ۱ 

وان لغة فما من حال البيان وقوة الدلالة » ومن الصمو بة أبضا » مافى 
الغة المر بية »كان من الم أن موی" الدواعی إلي آحات کیيرة » ند ما صازت 
اة الم عند السریان والفرس . 

وأ کبر ما حمل التق أف دراسة الفة اصاً ضور یا هو اشتفال ااسلین 
عدارسة القران وفراءله وتفسيره ؛ وكذلك حسب الذین ١‏ ندخلوا فى الا سلام 
انهم بستطیمون إثبات أخطاء افوية فى السكتاب السکر یم »> فأقبل ااسلون 
عل دراسة اللفة ذا الشرض » وععت شواهد مد آشعار العرب القدعق 
ومن السکلام المی" اباری فل ألسنة الأعراب "ارين لك الفران » وأضیفت 


ده ا(شواهد ملاحظات عامه تعلقی «صیح4 العيارة لوده عام ۲ 


وفی الل کان المقياس عندم ه و کلام المرب الحى” الخارى فى مخاطبتهم ۰ 


6 


غير أن السامین لما حاولوا الدفاع عن ىة أسلوب القرآن ل یل صنيئهم من 
تکام اة ؛ على أن'الشذج من السمی نکانوا ینارون إلى هذء الاو 
نظرة ارتياب » <تّى 7 السمودی لیقص علیدا ن «مض ماخ الهس : کانوا 
تکلمون فى تصريف فمل من الأفعال الواردة فى القرآت » وم فى نرهة » 
اکان بالقرت منهم جاعة من ال كرَة مجممون ار » فلما موم عدوا علييم 


تصفمو مم عفنا ين ۱ 


۳ - گام المهيرة والكوف : 


والمرب باسیون ای على ۳ أبى طااب رضم ۴ الحو راش در غيره ¢ 


حتى لينسبون إليه تقس أرسطو السكامة إلى ثلاثة أقسام . 


4 


(القيفة أن ااا يدوا وت ون( امن ای 2 ار الم يقة 4 ا 


(۱) لا آذهم معنى هذا السکلام ؟ فنهن إذا علمنا أن القرآن نزل بلغة العرب » فلا جرم 
أن يكون فيه ما فما من ضروب التعبير ؟ .وإذا كانت قد “جعت ااشواهد من لفة العرب کادلة 
على كدة أساوب الفران » وهو طبیعی » فهل فی هذا تکاف ؟ ! اشوا وأنه تقر عر لامور 
عس أفة العرب ذاتها فى شخص نص ثابت فا . 

(؟) كان أو خليفة الفملى” ن اباب الجحى > التوفی عام ۳۰ ه . وأحد قضاة 
اانضرة واخخاب ااتوادر “2 هو ویمش اسالد جالنسین مت التق . كرجه نهر "ين اا 
البصرة » فسأله بضم‌م عن حم الواو فى قوله تعالى : « يا أيها الذين آمنوا قوا انفسک وأهلیسک 
اراً وقودها الناس والحجارة » > ثم سألة : كيف يقال لاواحد وللاثئين والماعة من الرجال 
لالظلاء", سا2 أن بقول ذلك بالعجلة » ذقال : ق قيافوا قى قيا فين ؛ فلماسمم الأ كرة ذلك 
استعظموه وقلوا : « يا زنادقة ۱ أنتم نفرءون القرآن بحروف الدجاج ؛ وعدوا علهم 
فصفعوم » فا خاس أبو خليفة والقوم الذين كارا ممه من آدمم إلا بعد كد طويل » . رو ج 
الذهب ج ۸ ص ۱۳۱ س )۱۲ طبعة بارس . 


606 


ااسوض باون نشوء دراسته ؛ فلو نظرنا إلى کتاپ سیبو ا لوجدناه عملا 
ناضیحا وحهودا عظما 1 ی آن المتأخر بن قالوا إنه پا نك آن یکون رة جود 
متضافرة کر من العلماه » مَشله مت قانون ان سیدا فی الطب.. 

ومعرفّنا وجوه الاختلاف بين أهل الكوفة وأهل البصرة لیس تكافية ؛ 
فیقال إن حاة البصرة قد جملوا لاقياس شأنا كبيراً فى الأحكام التعلقة بأمور 
للف کا ل البندادون فیا بمد » على عين آن محاة السكوفة ترخصوافی آمور 
کثير: نشذ عن القیاس + راذا عكر حاة البصرة « اسن النطتی » 1 كيرا لم 
عن نحاة الكوفة ؛ وکانت مصطلحانمم النحوية مباينة بمض الباينة انظائرها 
علد الکو فين . 

وكات العرب الذين بقوا على سَليةتهم المر بية » غير متأثر ين بالثقافات 
الجديدة » رون أن المنطق أفسد عقول الكثيرين » حتی أسرفوا فى التدفیق فى 


اس الاغة ؛ واسکن الآخر بن قامت قواعدم فى آمر الاغة على الأهواء . 

وسَبّى أهل البصرة إلى الانتفاع بالمنطق لم يكن محض اتفاق » لأن تأثير 
للذاهب الفلسفية ظهر فى البصرة قبل ظهوره فى غيرها ؛ وكان بين نحاة البصرة 
کی من الشيمة وا الذى آفسحوا السبیل فک الأجتبية چ و و 
مذاهبهم الكلامية . 

6 سب ر٣‏ ال ای » ااهر وصمم : 

ود اثر منطتی أرسطو فى علوم اللسان التى لم يكن شأنها جمم الشواهد 


خلاف » فقول الیعض انه وی عام ۱۱۱ والبعض اله توق عام ۱۸۰ ه أو ۱۹6 2 . 


65 
والترادفات و کو ها لان هذه تتقيد بالموضوعات التى تعاطها . على أن الم يان 
۲ الفر سک و | قبل العصر الاسلامی فد درسوا کتاب العبارة (مماء«درسروة أوعم) 
لار سطو مع إضاقات ترجم إلى الرواقيين و إلى أهل اذهب الأفلاطونى الجديد . 
وان لقنم الذى كان فى ال الأص د اخلیل ن جد 4 
امرب الاطلاع على کل ما كان فى الفة الفهاوية من أنحاث افوية ومنطقية ؛ 
وعلى هذا المثال مرت الل فى آنواع ا ا مالیا از فة ع ا 

كا حصرت اقسام الكلمة الثلاثة : الاسم » والفعل » والحرف . 


ثم أنى بمض الا کالاحظ » فأدخل آشکال القیاس النطقية فی آسالیب 
۳ دی ۱ 

وقام جدال كير من بعد حول مسألة البلاغة آهی فى اللفظ أم فى العنی ؛ 
ثم دار البحث فى الانة أهى توقيفيّة فطر بة أو من وضع الاانسان + وبالتدر يح 
رجحت كفة الرأى الفاسنى القائل بأنها اصطلاح » من وضع الانسان . 

وری إلى جانب أثر المنطق أثر اللوم ارواشصة"أر تیه ا 
مع النثر الذى مجری فى محاورات الناس » وكا جمءت آيات القرآن » 
كلذك حسث ساد الشعراء » بل صتفت ایضا مسب عبد مغن » کالوزن 
الشعرى مثلا . 

. انظر ما یل‎ )١( 

(؟) كلة 806۸0۲1۲ راد مها اخطاية أو البلاغة بالعنی الاعطلاحی ؟ ود لاجاحظ 


أثراً فى الناحيتين : آها فى الخطاءة ذاشارته إلى القیاس ااضمر فى الببان وااتبيين > وأما البلاغة 
فا یذ کره البلاغیون من أنه هو الذى آأدخل اافن ابدمی اامر وف عاد بالقول ااوحب . 


oV 


و بمد النحو غا الم رارض ؛ قال إن اتفلیل ن د اناد 0 » 
هوول من استعمل القیاس فى عل الغ » ویژوی أنه مُتفیط عل المروض » 
وعلی عديق أن الآمة الى كدت مها الشع رکانت تعتبر المنصم القوعی الاصطلاحی 
فى الشعر » كان هناك من رى أن 3 امروضی آمس طبیعی بشترك فیه الیشر 
جیما ! لذللك مد ثابت ن ٩‏ » فى تصنيفه لاعلوم بری أن الوزن المروضی 


کی <وهری ¢ ا ع العروض ۴ طبیعی ¢ وهو از (ات ده 4 5 
أقسام اا . 


۵ - علو ص الله وا اسهم 


وبرغ, هذا كله احتفظ عل النحو العربى مخصائص له » ليس هذا مجال 
الافاضة فيها ؛ وهو » على أى حال » أثر راثم من آثار العقل العربى ما له من 
دقة فى اللاحظة » ومن نشاط فى جمع ما تفر “ق ؟ و مق لاعرب آن خر وا به . 
قال احبر علماء القرن الماشر الیلادی ( الرابع من المجرة ) » فى انتصاره لاعرب 
تفضیل علوم العربية على الفاسفة : ومن أدرك ما فى الشعر العر ی وأوزانه من دقة 
کی ۰ سيت 4 ذلاك ك أعغام شأنا من الاعداد و عت والنقط ای بعتمد 


(۱) ولد عام ماثة من اهجرة وتوفى بین ۱۰ ۰ ۱۷۶ ۸ (ان خلکان ج ١‏ 
a‏ ۲۹ ۸ : 

(۲) هو أب الحسن ثابت بن قرة الک ال مر انی ؟ ولد عام ۲۲۱ ه وتوفى عام ۲۸۸ 
ه س ان خاکان ج ۱ ص VA - RF ۱۲٤‏ ۰( 7 
والفهرست ص ۲۷۲ > وله ک تاب فى تصفيف العلوم نعمرت ترجته اللاتينية فى أواحر القرن 
القاسم عضر بألمانيا . 


0۸ 


مذه الأغياء الى إن كان لها بعض الفائدة » فهی مض بالءقيدة » وتژدی إلى 
کا رد ا 

فل يكن المرب عون أن تعکر علبهم الاراء الفاسفية العامة صفاء الذة التى 
مدونها في دقائق لفتهم ؛ وک نفر أساتذة اللغة النشددون من صیغ اغوية أنى 
نها مترهو السکتب الاجنبية ۱۱ 

وقد ذاع فن الط الجيل أ كثر مما ذاع البحث فى الاغة بحت علميا » و بام 

ت له 
من الرق صورة فبا دقة وسمو ؛ وهذا الط أدنى إلى الزخرفة منه إلى الا بتككار » 
شأن الفن المر ی فى جملته ؛ وتتحلى لا فى خصائص الط المر بى دقة المقل 
ب 2 

الذی وصعه » والكن تظهر فيهفى نفس الوفت قلة الممة والتوئب ؛ وقد رى 
هذا فى أطوار الثقافة الفر بية كلها . 


: ا لفرت > ق‎ ١ 
إن القیاس الذى برد إليه الملل أفماله و ببنی عليه أحكامه » إذا لم كه‎ 
. مرف » ه کلام الله المرل فی الفرآن یی بنبیّه (عايه ااسلام)‎ ۴ 


۱ ۱ استطلم الاهتداء إلى صاحب هذا الاص » وإذا كان ا من كلام أن س وید 
السيرافى التوفی عام ۳۰۸ ه فى مناظرة له مم م ت یونس فالسکلام تلخیص لهسکرة آشی هید 
عن اافاسفه . 

(؟) راجم نیا يتعلق بهذا الباب كله » خصوصاً فا يتعلق بأصول ألفقه وتار ها وتطور 
بعضها وبالقيمة الفلسفية هذه الناحية کتاب « عهید لتارغ الفلسفة الإسلامية » الاستاذ 
لأ كبر المرحوم الشيخ مصطن عبد الرازق » طبعة القاهرة ۱۹44 ص ۱۲۸ س ۲4۵ . 


6۹ 


و بعد أن توفى البی جرى العمل بسنته فى الأمور الق | بمزلن "كنا هر 
الف : 5 

کیاب »اعی أن باس ساروا فى أقواهم وم على سنة اکى » کا وصلت 
الم قبي ااه ۰ 

ار بعد أن فتح السلمون بلاداً ذات مدنيات قدعة نشأت مطالب 
باه العر بية البسيطة وُجدت هناك عادات وأنظءة | يحم فيها کناب 
الممزل » ول برد فى الستة اانص ولا بالتأو يل ما بين الطریق إلى الي . 

3 أخذ عدد الوقا نم اجر تیه زداد کل يوم ؛ وهی وقانم / ترد لپا نصوص ؛ 
و يكن لسن 5 من الك فمهأ 4 إما عا 11 ۳ العاف الوروث و عا 
مهديهم إليه الرأى الاجتهادى ؛ ولا بد أن يكون القانون الرومانى قد ظل زا 
کو وار ا کا ذلك » فى الشام والعراق » و مر ولايات 
الامبراطور بة الرومانية القدعة"؟ . 

وی النقهاء الذين جملوا لرأيهم شأنا فى إصدار الأحكام » إلى جانب 
الكتاب والسنة 2 ال الرأى 6 ؛ وإمامهم أو حنيفة ( ۰ ل 6 ۱ ھ ( 6 
مؤسس مدب الكنفية ۰ 

على أن الفقهاء فى المادينة نفسها كانوا » قبل ظیور مذهب مالاك 


۱ ۵ — ۱۸۵ هم ( 1 استصلون الرأى اس ټم )الا ۱ يكن مه وا 6 


( ص ۳۰۳ ل ۳۰۰ من الطيمة ألثاثة ۱۳۵4 ه س ۱۹۲۵م) . 


ع 
وا کان فليل الدی ؛ وكذاك استعمله أهل الذهب الالكى أنفسهم "أ 


ولمكن لما بدأ الناس یمرضون عن الرأى بالندر بع بعد أن أصبح 3 
لأحكام تقوم على الموى » قوى مذهب القائلين بوجوب الرجوع فى فى كل و 
الی افيثك البين اسن ی أ ت الأحادرث من کل صاب 9 
بل وضم ال سيان 2 مت قواعد يتمد علمها فى گییز يح , الأحاديث 

رشن , وکانت هذه القواعد عنی رند الحديث وموافقته لاغرض الذى 
ری 


ee‏ له فيه کثر مها تعنی بسلامة الحديث من التناقض النطتی » آو بصحة 
ست ۳ ۱ 

وکان من ار غا التعاور اك ظهر فریقان : فریق أل الرأی » وا کثر 
ما یکونون فى العراق » وفریق أهل الحديث أو أهل الدينة . 

م إن الشافى ( ۱۵۰ - ۲۰6 ۸) » صاحب الذهب الفقهی الثالك سس 


وکان دعثمك 7 أ كثر م على اة س جل ف عداد أهل الحديث ‏ 6 ييز 


له عن أبى حزوفة ۰ 


۲ - ااساتی 


وکان 5 انط مود مد نا ندخول عنصر حديد فى الال لقام بين الفر يقين » 
. ولا شك أن الفقهاء استه‌ملوا القياس من قبل فى میتی الاساق ؛ 


(۱) كان أن عمان ربيعة ن أي عبد الرجن فرو خ مولی آل اانکدر الكيميين العروف 
بربيعة الرأى » فقيه أهل المديئة ؟ وقد أدرك جاعة من الصحابة » وهو أستاذ مالك 
ان نس ٠‏ ويظهر من اسمه أنه كان چوا بالإفتاء ازاف > وتوفى سنة ۱۳۰ ه, 
آو سنة ۰.۸۱۳۰ ( ان خلکان ج ۱ س ۲۲۸ سك ۲۲۹ ) . 
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اما وقداتخذ .لا من اصول الأحكام واا أو هلا ۳ » فلا رد أن يكون 


"تيد 


والرأى والقیاس » وان أمكن استماهًا متزادفين » فان محال الحكم 
الشخصی ق انهما أضیق منه فى آوشا . ولا أاف الئاس استعال القياس فى 
الأعاث النحوية والنطقية سل عليهم الأخذ به فى الأحكام النتبية ؛ 
اکا باستفياط كم التو ابن > شیپه » أو پاستنباط > القليل من > 
اسک الى ی ين آقیای اليل » أو استخراج عل امک المشتركة بى 
جزئيات مختلفة » فيمكن إثبات الحک لأحدها لوجود العلة القى تشترك فيا 


ويظهر أن استعمال القياس جرى فى أول الأ » وعلى أوسع صورة » بين 
الحنفية » ثم بين الشافعية من بعدم » ول‌کن ق فال احق . 

واتصل بهذا محث فيا إذا كانت الاغة تصلح لاتعبير عن الكلى »2 آوهی 
لا تصلح إلا لاتعبير عن ابلزنی ؛ وصار هذه المسألة شأن فى النظريات الفقهية . 

على أن القيا سكأصل منطق فى الفقه لم تل كبر شأن ؟ فبعد السکتاب 
والسنة » وها الصدران الأوّلان الأحكام النقية » اجه الفقهاء إلى تأ كيد قيمة 
الإجماع » أعنى اغاق كلة الجماءة الاسلامية على > ؛ وإجماع الامة » و بعبارة 


(۱) استعمل القياس منذ عهد النى عليه السلام » واستءمل بصورة واه قوية مند 
عهد الصحابة » راجم كتاب « عهيد لتارغ الفلدفة الإسلامية » س ١*9‏ س ۱4۱ 
X4 ۱۱‏ 0۸ — ۰۸۱۱۳ ۱۷۲ ۰ ۱۹۰ وغيرها. 

(؟) ويعرضكلاعا > ولكن كلة قياس تقابل فى العادة كلة ۸210816 > على أنذا جد 
فى الاصطلاح الفاسنی الذى رجم إلى المترجين الأولين أن كلة قياس تقایل الكلمة اليونانية 
و20۷۵ ؟ على حين ادك الكلمة الیو تئیه »امش تتر<م اة القر يلها : 


مدل ( الؤلف ) . 


1۲ 


أدق إجماع اننهدین ع الذين استطيم 5 نشیم بآباء السكنيسة وعلمائها فى 
المذهب الكاثوليكى - هو الأصل الاعتقادى الذى لم یمترض على كونه أصلا 
الا قلبل" من العلماء » وکان [ کو وسيلة فى دع بناء الفقه الإسلاى . 

على أنه لا رال لاقياس من الوجهة النظر بة مكانة ثانوية » فهو أصل من 
أصول الأحكام المرتبة الرابعة بعد القرآن والسنة والإجماء”"© 


۳ - موضو ع القه, و هم ام : 

وعل الفقه يتناول حياة السلر من جمیم واحيما ؛ والاعان أَوْلٌ واجبات 
الم ٠‏ وقد لى الفقه” مقاومه شديدة لول الا 3 ۳ e‏ حدند »2 إذ اسنبه 
صارت أحكام الشر يءة مسائل نظر ية » وحوال امتثال أواص الدين إلى تمق 

و 6 
وتدقيق فى النظر . وقد أثار هذا معارضة من جانب سذج آهل الورع » ومن 
جانب أهل ارم من رجال السياسة أيضاً ؛ ولسكن الناس أخذوا يعقرفون شيا 
نشيثاً بأن علماء الشريعة ( و یسمون الفقهاء فى المغرب ) هم ورثة الأنبياء . 
بومنا هذا . ويكاد كل مسل يل بطرّف منه » لأنه جزء من الق بية الدينية 
الصالحة . و ری الا مام الغزالى أن ( الفقة فو 4 الذفوس الومنة » لا غناء لها 
عنه كل بوم ؛ آما ۳ اكلام فهو دواء لانفوس الر کی 

(۱) نشأ الإجاع کاصل من أصول الأحكام منذ وقت مبكر جداً مصاحبا لأصل الرأى 
والقماس باعتمار أن الإجاع صو ره من صور الرأى و تطوره ف طريق التنظيم ومن -ور تافام 
قاعدة المشاورة الق ون علا الفرآن و مل ا النى عليه السلام 6 والصعاءة دن بول e‏ 
خصوصاً » وهذا طبيعى فى کل جاعة منظمة - ورن كتاب اليد لتاريغ الفلسفة الإسلامية 
=O gg‏ ۱۳ ۰ 


(۲( لام العوام عن عل الكلام ص NMS‏ ات ۲۰۱ صر ۴ ۲ ٩‏ ۱ م 
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وادس هنذا ما بدعونا إلى الدخول فى فروض الفقهاء وتفر يعاتهم . والفقه 
فى حوهره قانون نظرى مثالى » لاعکیت حقيقه خالصاً فى دنيانا هذه 
الناقصة”؟ . 

وها ةد عرفنا الان أصول عل الفقه ومنزلته فى الإسلام » فانذ کر فى إبجاز 
د الفقهاء للاعمال الو هی موضوع عل امه » وهده قبت ندم بل : 

(۱) اعال آداژها واجب » ات على فعلها وعاقب عل را » وهی 
الفروض أو الواحبات . 

(۷) أعمال ندب إلى فدلا الشرع » ویثاب فاعلها ولا اقب تا ركا » 
وهی الستة وااندوب والستجب . 


(۳) اعال ا الشرع و لاست «وصم واب ولا عاب » وهی الباعات 
از اران . 


(:) أعمال لا رها الشرع » وا-كنه لا يعاقب عليها » وهی الکروهات . 


(۱) حض الدين على التكمل الحلق بالفضائل كلها وعلى التكمل الءقلى بالعارف وااتکل 
الدینی بالعبادات الق يمقصد منها تعظيم الله والسمو بالإنسان » واختص الفقهاء ععرفة العبادات 
Kd‏ ان عييك مرف الا و باه ط ومآخذها وأدلها » حى آل ذلك إلى عرد 
تطبیق قاو نى عند الكثيرين » لكن الكثيرين من الفقهاء اهتموا إلى جانب ذلا کون 
الفغائل الملقية س الدينية على أساس ترنوى نفسى » فعنوا بتحليل النوایا والبواعث والغايات 
فى الأعمال مع شعور كامل بالقيمة الحاقية س الدينية وبالكمال الإنسانى المقصود من الدين .. 
و کے ما جد 5ات عند الفقهاء الائلین إلى الزهد والتصوف » وأول من ظهر عنده ا 
ظهوراً واضاً هو الحارث بن أسد احاسی » فى كتابه السمی « الرعاية لقوق الله » الذى نشر 
فى الترا وی کد ب ای قد آعددناها ۳ 7 تاب « بدء من ات إلى اله » وک تاتب 
۳ سائل فى الزهد » وکتاب « السائل فى أعمال القلوب زیاس » وغیرها . ثم جاء رود 
المحاسى أنو طالب الى بكتابه « قوت الفلوب » واافزای بكتابه « إحياء علوم الدین > 
وهنا د علم الفقه يتحول من عل تطبیق قانوتى إلى ء عل أخلاق تهذيى بالعنی الصحیح . 


( ه) أعال نهی عنها الشرع » ومن فعلها استوجب المقاب » وهی 
اه 
5 ج- ارز همرۍ وااسماسر : 
كان النظر یات الفلسفية اليونانية أل مزدوج ئ ااباعث الأخلاقية فى 
الاسلام ؛ فنحد عند كثير من أهل الفرق وعند الصوفية » عند أهل السنة وعند 
اللتزندقة » مذهبا خلقیا يفزع إلى ارهد و یصطیغ بآراء فيئاغورس وأفلاطون . 
ود مثل هذا عند الفلاسفة الذين سنتکم عنهم ا جد » وکثیراً ما تردد بین 
أهل السنة قول أرسطو بأن الفضيلة. وسط بين طرفين » لورود مدل ذلك فى 
القرآن 0" ء ولآن نزءة الإسلام فى جماتها نزعة جامعة توف بين العارفین 
المتناقضين . 
على أن السياسة نالت فى الامبراطور بة الإسلامية من عنابة الباحثين أ كبر 
ما نالته السائل الأخلاقية ؛ وكان الکفاح" بين الأحزاب السياسية أل عامل 
أحدث اختلافاً فى الاراء ؛ فنجد النزاع فى مسألة الامامة » أعنى رياسة الججساعة 
الوسلامية » يتمشى فى التار يخ الإسلاى كله . . 
غير أن السائل القی قام حوفا النزاع کانت شخصية حلية | كن ها کانت 
نظر ية ؛ فلا حاجة مورخ الفلسفة أن يتعمق فيها ؛ إذ دكاد لا مخرج منها شىء 
له قيمة فلسفية . 
)١١(‏ قارن : ,155 .5 Snouck Hurgronje in 2 0 M O. LII,‏ (الؤاف) . 


۲۸( قصال الاو لت آنات مدل 4 ولاجعل بدك مذلولة ان عنقك ولاتسطها کل الط € 
ومثل : « والذين اذا أنفقوا لم يسرفوا ول يقتروا وکان بين ذلك قواماً » . 
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وقد تکون لاد وله الا علامية ق اا ال#رون الاولی قانون شرعی د-توری 
ثابت ؛ ولسكن الحكام الاقویاء لم بحفلوا به »كا آنهم لم يعبأوا بنظريات الفقه» 
x”‏ | ذلك من التدقيقات السكلامية ؛ أما المسكام الضعفاء فل يستطيموا تطبيقة 
تلاك القوانين بالكية 

ولا فائدة هنا ایض من الافاضة فى الکلام عن ام ات السكثيرة التى كانت 
تقو و شخصيات اللوك وادام » وکانت محبوانة فى قار س بنوع خاص » والتى 
کانت دوائر القصور تقوی اعانها نفسها و واجبها با تضمنت من حگر خلقية 
وقواعد سياسية حكيمة . 

وکان 7 الجهد الفلسنى فى الإسلام موجه إلى الفاحية الذظر بة المقاية » ول 
er‏ لفلاسفة بأن یماطوا السائل ای رما لمم المياة الواتعيسة من اجتماعية 
وسياسية الا عند الضرورة . 

وكاذافك الفن الاسلای ایض ؛ فهو وان كان حظه من اامبقر بة آوفر من 
33 ادل » فإنه لم يعرف كيف يبءث الميأة فى الادة غير الصسوارة » و نما كان 
يةلاعب بصور الزخرفة ؛ فالشعر العربی لم يبتدع « دراما » » ول تكن فاسةة 


( ۰ 3 الفاسفة ) 
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ع _ الذاهب الا عتماد ره 
( مذاهس التکامین ۳ ) 
١‏ س الففاتی التهم اسر : 


جا افر ان این بدن 6 و 9 بنظار بات وتلهو"ا 4-5 رن ۳ 4 


ولکنمم ۱ يتلقوا فيه ذا“ . 


(۱) :4 مورخون الءقاند الاسلامیون إلى اتصال الكلام بالفاسفة » والی موانقات 
التکامین افلاسفة وأخذم عنم ؛ ونه الباعقون الأوربیون منذ أ کش من قرن إلى أن 
الشکلمین فر فة من فلاسفة الاسلام ؛ جد هذا عند تيان وریتر » ويذهب ريتر إلى أن مذاهب 
التكامين هى القاسفة العر وة الحقية.ة ؟ ويتابعه فى هذا هار ر ۲ (Haarbruecker)‏ فى بر aze‏ 
لکتاب ااال والتحل الشهر ستاتی إلى الألانية ( مقدمة طمة ٠‏ ۰ ۷۸ ع عن ۷ ) وارنست رنان . 
وران » إذ ,نکر قدرالفاسفة الاسلامية »ناها اللعروف » رى أن ا هرك الفا ةة اطقيقية ف‌الاسلام 
عل آن تلعمس ی مذاهب هرق التکامین . ولا مزال الباحثون ااعاصرون عجملون هذه ا(ذاهب 
من أقسام الفلسفة فى الاسلام . وقد ساعدت الكتب ای طبعت أخيراً مثل مقالات الاسلامیین 
للاشمری والانتصار الخیاط » إلى جانب کتب أصمات لمقالات المروفة » على بیان ما فى علم 
الكلام من عناصر فلسفية » شأنه شأن علوم المقاند عند اليهود والتصاری ؟ بل إن عم 
الكلام فى الاسلام اختاط بالفاسفة اختلاطا كيرا ( انظر مثلا فصلى عل السکلام وعلم الإلحيات 
ف مقدءة ابن <لدون ) ؛ راحم ایضا : 


Tennemann : Manuel de Phistoire de la philosophie, trad. ۷۰ Cousin, Paris, 
18629, T.I. PF. 300. 


Heinrich Ritter : Ueber unsere Kenntniss der arabischen Philosophie, 
Goettingen, 1844, 5. 11, 13. 


préf. ۰‏ : 11 .م E. Ranan : Averroès et Averroisme, Paris, 1925, aver.‏ 
10l,‏ .م — VI—VII j‏ 
( ۲) هذه اللاحظة الل بتناقلها الستشرقون لا كر ن قيقة إا اذا کان 


اتکی آل اسای الت کالکتب المادمة الت‌تلف فى موضوع محدد » وعل اام که 


۷ 


= الخاص به » وطبقا لاغابة من‌اببحت » وذلك بحسب نظام مقرر فى ذهن الولف ) 
على الهج الإنسالى فى تصنيف الكتب » بمد ما ینقدح فى ذهن الباحث من 
جزئیات المرفة » وما بکشفه نظره احدو دمن موضوعاما شا بعد شىء . وهده 
هی الطريقة الانسانية المادية . 

اما الأنبياء » وحتی أصحاب الفطرة الفائقة من ذوی الانتاح الفسكرى أو الفنى 
أو أصحاب الوثبات الروحية والحلقية » فهما حاول مؤرخو الأديان وفلاسفة الان 
أو الباحثون فى خصائص الإنتاج الإنسانى الفياض أن يبينوا صفاتهم » مستندن 
إلى استقراء أحوالمم - والذى يمنينا هنا هو استقراء تار الأنبياء التقدمين 
مسا أنبياء بنى إسسرائيل - وإلى محلیل أفمالم وأقوال, » فإن صفاتهم لا عکن 
ان س الا على وجه تقریی » كا لا عکن أن یستخرج من ذلك وصف کلی 
ينطبق على جيم الأنبياء أو أسحاب الفطرة الفائقة إلا على حو قاصر ؛ لأن ذلك 
عرد تلخيص للملامح أو الصفات والأعال الحارجية » وهو لا يستطيع أن ينفذ 
إلى الاعاق الميقة قط . 

ولا لی بباحث علي من الطراز الحديث » إذا كان بمترف بالنموة واا 
ظاهرة وقءت بالفعل ٠‏ أن رس تبسح لذفسه » إذا کان لا بريد آن بشمودف حطر 
روج على الهج العلمی الحديث » الح على نفسية نى أو أحواله الداخلية التنوعة . 
وهو من غير شك › إن فمل ذلك » یقتحم ميدإنا لا مخدمه فيه الوسائل العامية 
التى لا تعدو تسجيل ااظواهر الحارجية أو عاولة تحليلها ؛ وكل هذا لا بنتج بیان 
لاهية »كا أنه لا يمين على النفوذ إلى صعم الأشياء . 


إن بنى آدم يتفاهمون فى الواقع لا بالظواهر » بل ثم بتجاوبون بأروا<هم من 
طريق الظواهر . وشأن الانسان مم الأنبياء هو هذا الفهم من طريق التجاوب 
الک 4 له سراما اتکی من شخصيمم الفريدة » ومن آفعامم وأقوالهم 
وأحواهم » فى الأرواح الستعدة لتلق تأثيرم » على أساس ما يشبه أن يكون عوذجا 


۸ 


نبوياً فى هذه الارواح . وهنا لا يفيد التحليل العلمى اشخصيتهم ولا لتلخیص 
ل سفانم > فى المعرفة بارواحهم إلا قليلا ؛ کا أن التحليل لاظواهر النفسية 
لا شيد فى معرفة ماهية النفس شيا . 


إن آرواح الأنبياء تفيض عن أعاق بعيدة فا مرك .فا ق جه 
الاء الذى عرى على الارض متفحراً من عين متدفقة أ و یله فى العمل ار لت 
لشکل هذه المين » فى معرفه القوة الداخلیه ال تی تدفع الاء ) شيعا 9 فالا ندر ياء اعاب 
مخارت وا اة وذوو مشاهدات اغا محسومما و ازا | بأرواحهم » ورون 
بذلك مالا راه غيرم ؛ وهل إذا أحس الانسان مثلا بالسمادة أو الب أو الرضا 
أو الشوق أو الم وا مزن وانفوف والقطمية یکفینا فى معرفة ذلك أن نصف ما يلوح 
على ظاهره من سمات ؟ وان هذا من أحاسيسه التى عوج مها نفسه والتى لا بمرفها 
الا هو » حتی لو حشدنا لدل ككل مناهج التحلیل وکل کلام الناس ! ؟ 

أما كلام ااولف هنا عن ار ان ففیه من اش عقدار ما 595 آن بقول ان 
القرآن لا حوی نظريات مسو بة » عل طربقة الؤلفين.فى المادة ذل آن القرآن » 
نظاراً لأنه کتاب !هی ؛ لا حمی الأشياء » ولا يمى منطوق نظریات 4 بعد 
احصاء وجوه الى .. عل مار ما يفطل الزات المادی » عندما تقصور نفسه بارأی 
او عندما سحل ما صلل إليهبعد امین والحين من اق الميان الس أو العقلى کا 
فى ذلك ذهنه ومنصباً فيه فکره احیانا ؛ بل بتكل القزآن عن موضوعه کلام مطلقا ‏ 
هو بيان لاشىء » كأغا أحواله هى التى تنطق عنه ؛ والأعس» إذا أردنا القثيل »كالنسبة 
بين النفم الجيل السارى ف الروح وصو ونه الفارعة لاتااصو ت » وله القن الاعل 

ان القرآن بقرر قضایا عن الذات اللألجية وسفانما ؛ وعن الانسان وموقفه 
فى السكون » وعن الکون الملوی والسفل وما فم‌ما » وعن الاعان وعن الأنبياء 
وعن المقائق الذيبة وااموالم غير الحسوسة » مخاطبا اامقل الإنسالى الطبیعی السام » 
لا المقل الذى قد شكله ال الحسى والنظری » ور فيه وملا قوالبه عا اصطنم 


۹ 


أو فرض على المقل من قضايا لم ت#كامل آدلتها فى معظم الأحيان ول يقبلها الناس 
إلا قبولا تقليديا اعتقاديا فى الغال » ما قد يحول فى بءض الظروف دون التقدم 
فى معرفة موضوع الفسكر » أو يؤدى إلى التمثر الستمر فى الأخطاء . 

الق آن نى بناء جديداً على أرض الفسكر الطبيمى السلم ؛ هو يبنى للإنسان 
الفكر امخاطب به » ویدعوه إلى النظر وإلى الاحساس بالقائق ی نفسه وفى اعاق 
الأشياء » على طريقة الثتبیه والایقاظ لواجهة موضوع الفسكر والاعانه » قبل 
التشويش المارض من الاراء التضاربة التى لا تصور من الفائق الا جوانها 
الخارجية على كل حال . 

فى القرآن الادة النزيرة التى يستطيع الانسان عند تأملها آن ببق علدها 
نامه الاسای على الاساص لتق سکن ق هيه سيا غا بشن اران 
مباشرة . وهذه هى الطريقة الصحيحة والحقيقة فى ام والتملم معا . 

وليست الفلسفة فى الو اقم هى الفلسفة الیو بة القسمة النظمة سب قواعد 
الفطق التى لا تمدو أن تصف عمل الطبيعة الفكرية » سب ؛ بل هى التى ينبئق 
اساسها في الق الانسانية دفمة واحدة من ان بميدة ا عن موضوع 
الفکر مباشرة ؛ مسا هذا یأتی الدور الثای ئی هو دور الترتیب والمرض 
ال صورة معوبة مفصلة بأقساءها وأدللها . 

ومع هذا فلا پنینی أن یتحاهل أحد ما فى القرآن من ضروب الاستدلال 
القائم على البحث عن العلل » على قواعد الفكر اللزمة » ومن التنبيه الستمر على 
النظر العقلى فى الكون والتأمل لا فيه وعلى التدر فى بناء العوالم وتوقف بعضها 
الزن بمض » ومن اإشازاات. کونية ونفسية من شأمها آن توصل بالضرورة المقلية 
إلى اماب منه » وهی إنشاء وحهة نظر عن الذات الالهية وعن الانسان وعن 
ااسکزن, وة . واترآن. کے فى کر من ااواضم إل آن الدءوة الدينية 


۱/۰ 


« نذ کرة » ؛ هی تنبيه وإيقاظ للمقل لک بنظر فى الکون ویمن عوجده ) 
على سيل الاستدلال العقل هن ا على اور ۰ ومن الإتقان واأنظام و اد بير 
عل النظم مدر القن + وذاك بالتامل ق الكو ن وی الإنسان وما يؤدى یه 
ذلك من معارف هده الایات مثل : « ان نی خاق ألسموات والارض » واختلاف 
1 ۱ : ۱ ۶ 
الليل والهار » والفلك التى مجری فى البحر عا ينفع الناس » وما أنزل الله من 
السماء دن ماء ) ا ء 4 الأرض دود موسا ¢ ۳ فا من کل دا ¢ و نصر دف 
اریاح والسعداب األسخر دان ااا والارض ¢ ات اهوم دمفلون 4 شور المقرة 4 
1 ۱ ؛ « وق الارض یات" لأوقنين » وق انفسک » أملا مضرون ! ٩‏ 4 
(سورة الذاریات » آية ۲۰ --۲۱) ؛ «سنریهم اانا فى الآفاق وفى آنفسهم ‏ 
ی 2 ذم أنه اجى 4 أو ل سکف ربك ۹ عل کل ىء مود ١‏ ( 
(سورة فصلت » ابة مه ) . « ام خلیقوا من غير شىء » أم ثم الالقون ! ؟ 
۱ تسیر افسقوانت ارغ ١آ‏ از لا بون 1 4 (نسووة از , ی 
۵ ) « أن الله شك” » فاطر السموات والارض ۹( سورء آراهم » 
و توتو فى ا مور نات انك راا ا“ 

و کان لا نبیا: ماعون الوی ¢ فصير ون ص له 6 أقوالهم أ ماهم 
مه يوان او يقرون من نظم » هداة لاناس فان قول النقاد إسهم ل عيثوا 
نات از ماه وال ی دو مره . 

وطبيمة الوحی أن بكرن منذ با الارواح وة اانفوس للتف‌کیر الق 
والعمل الصا » وموجها لها فى الفكر والياة » على منهج حیح » يكو نه المقل 
السام الخاطب بالوحى » بعد أن تتصور النفس عحتوی الوحی » فیصبح متزحا مها 
وحالاً لها ؛ فهل عکن أن بسدق كلام الؤاف » بعد هذا » على القرآن » إلا بالعنى 


الذى نيهت" إليه فى أول هذا الكلام ؟ 


۷۱ 


اول ارول الاول من الژمنین ما فی القرانمن بارش وهر اى سار 
عن بتتاب الظروف التى عاش فبا النبی [ عليه السلام ] باختلاف أ-واله 


النفسية » وسلموا به دون أن يتساءلوا : کیف ؟ أو ۳۸ ؟ , 


(۱) ان کلام الؤاف عن تسل المرب للنی فا بلفه إلهم وعن عدم سؤاط, : 
وت ؟ أو م ؟ تعارضه الوقائع من جدائم لانى وعنادم له » وسؤالم الستمر » 
واعتراضمم عل ما کال و له ذم ¢ ال 9 آمنوا ¢ و اطمانت نفو سهم ف 1 
هن عشرنل 18 ۱ والقرآن والحددث لان شمتان أسكلة ماد ری النى ¢ 
مر العرب الوثنیان » والعرب وكير العرب می هل الکتاب ؛ ارا عن آوجه 
حتی اسم النى أن تشکروا فا خاق الله و الا بتفکر وا فى ذانه. ؛ بل شاقن 
الصحابة فى مسألة القدر فى عهد النی وذ كروا فى محادلاتهم آيات القرآن » فنبام 
النى خو ن كن أن عيل مهم ادال عا لا بد هم مئه أو ل من الإعان عحتوی 
الوحى وتصوره القصور القیقی » ولكيلا بودی الجدال إلى الاحراف عن سلوك 
طریق الخير التى رسمها الدین » جریا وراء الشهات الفاسدة . وكل تار الوحی 
احمدی هو تاريخ هداية المسامين فى أثناء محث وسؤال وجواب ‏ فالقران من 
ه_دا الو حه هو و حده الوحی ای بالمنى الحفيق ۰ 

آما ما بقول الولف عن التمارض الوحود فی القرآن فهو فی نظر الستشرقان 
يعني" ف الغالل على نقعاتين على الذات الالهية ومدى فعلها » و على 
مشكلة الفمل الإنسانى وعلاقته بالفمل الالدهی » أعنى الشكلة المروفة عشكلة 
الي والاختیار . وقد آشار ۵ . حرع Orimme‏ ۲۱۰ فى كتابه عن ياة النى 
وتمالعه » منذ زمان طویل » إلى أن التمارض برجم إلى أحوال النی النفسية 
وإلى فترات مختلفة فى تارخ دعوته » وردد رأيه بعض الستشرقین مثل حولدزمهر 
فى کتا به ااسمی « محاضرات عن‌الاسلام » Vorlesungen üiber den [slam‏ = 


۷ 


= وهو القرجم إلى العر بية بمنوان «الءقيدة والشر یمه فى الاسلام» » وغير جولدزمر 
من ل يعرف الاسلام اامرفة الحقيقة » ولا ألم حضارته المقاية الال‌ام الصحیح » 
ولا حاول العدالة بالنوص على فلسفة القرآن العميقة و حاولة إدراك اسكنة والراد 
من الایات التشانمة » ما ننه إليه القرآن نفسه فى آية : « هو الذى أنزل عايك 
الکتاب » منه آیات" کات هن أو الکتاب واخسر متشامهات » فآما لقن 
فى قلومهم زیغ" فيتبعون ما تشابه منه ابتفاء الفتنة وابتغاء ی يله » وما يعم تأويله 
إلا الله » واراسخون ف العم » ا بقلون ااا E‏ ل AER‏ كر 
إلا أولو الألباب » ( سورة آل عمران 0 
فلو كان اللقصود أن نفس النی العربى يغاب علما ااا اکن یا لا 
وقدرنه » حتی تضاءل ا نها شان رونت کالانسان وغيره » فنحد لي مثل : 
«خال یکل شىء » «وهو القاهرة فوق عباده» » «وما تشاژون الا أن بشاء اله » 
« دی من یشاء ویضل من بشاء 6 » عم بشمر أحیانا آخری بالقدرة الانسانية 
الحادئة احدودة » فیصبح لهذه القدرة بمض الق » ومد عند ذلك آیات مثل : 
« وقل : او من دبک ۰ شن شاء فلیومن ومن شاء فليكفر 6 ¢ " لا ! کراه ی 
الذن » قد تبين الرنشد من ألثى . . الآبة © » « کل نفس عا کسبت زهينة € » 
« من اهتدی فاءا مهقدی أنفسه » ومر وغل ناعا بضل علها » ما آنا فم 
1 2 0 للا نسان الا ما سعی 6 وأن سفیه سوف درق ( م ۳۹ اه 
الراء الاوف 6 » « شن يعمل مثقال ذرة خير 1 ره » ومن يعمل مثقال ذرة 
شرا ره 4 - لكان ارأى جرم أو جولدزمپر بعض القيمة من حيث أنه بصف 
حربة روح متدينة تقف بين الشعور بانمالق لاعظم والشمور الفاوق )اساد . 
و لکن الصد من ر آمهما انسکار الوحی احمدی والبحث عن اسیاب تبرر ما حاء 
فيه من عبارات متمارضة فى ظاهرها س . 
وإذا كان القول بنبوة تمد عليه السلام أحد احمالين لا معدی عنهما » وكان 
احتالا لا يتعارض مع أحكام المقل المطلق » هذا إلى أن دلائل نبوته تزيد على 


نز 


دلائل نبوة غیره من الأنبياء » فقد كان موقف الإنصاف آلعلمی بحتم البحث عن 
تفسير للتمارض الزعوم فى القرآن من و حهة نظر غير التى يشكر اانسكرون الوح ˆ 
اا لل سادا . 

ذلك أن الق آن ليسا کلام محنون ولا شاعر متعلق الاو هام » ولا 
متخيل » ولا فنان مخترع أو واصف » بل فيه تقرير لهقائق » لا بد من اابحث 

من الاس امن و حدما ؛ دشم تقوع صور التبير عنها . وقد تقدم 

( فى التعلیق السابق ) القو ل باق الوحی الدیی فیض " عن منابع عيقة ؛ فلا بتحتم 
ادان نکون متوز عه سور ااسکب | الملمية » و لا لالتبس مها . 

افا کانت ناك اسناب وجمهة لوجود آیات فى الدور الدنی من الى تک 
الفمل الإلحى الأعلى » وآیات فى الدور الک تؤكد الفعل الإنسانى » غير کد 
التى يتتكلم عنما جرم آوجولدزمر » مثل انجاه القرآن أولا إلى هدم الروح الجبربة 
الاستسلامية التى سرت إلى العرب عن جاهليتهم » وتدل علها أشمارم وآيات 
القران نفسه » وذلك بقصد الْمَهيد لامودة الإدارية إلى الإعان بالله » .فليس القام 
هنا مقام البيان مذه الأسباب . ولا بد قبل التعرض اشكلة الآيات التمارضة من 
بیان الو ضع الدینی من و<هة نظر الدين وجه عام يتلخص الو ضع الدينى فما بى : 

أولا : وجد اه ؛ هو ذات مطلقة » لها القدرة والإرادة والمل وسائر صفات 
کال بالعنى الطلق الذى لا مهاية له . 

انا : هدا الله غالق » خاق الكو ن که شدرته وإرادته » ور كب ۱ 
مقتفی عامه وحکنته » وأوجد فيه مراتب من الوجودات على حسب كل ما فی 
الك ارق انب غ اجر وای عرف = ره بای وهای > 
وجود مادی وحياة وغريزة علها - وجوم مادی و حياة وعقل -- وجود عقل 
صرف . و ده رتیت كلها ۱ تنقيا وحدها من عدم » بل هی موجرده م 
وحود الذات الا_هية > وهی تبق فى وجودها وأحوام( الشاهدة بفعل موحدها 
فها ؛ هى بالاختصار فمل لوجدها » ولهذا الفمل بفاعله تعلق لا ينقطم . 


۷ 


الث : من هذه الخلوقات الانسان" ؛ وهو يتبوأ مکانا خاصا بين انب 
الوجودات : حته عالم الادة والحيوان » وفوقه عم السكائنات الجردة التى تبدأ بعض 
سای شش اسان ؟ و ؟ ونستطيع أن نستشف ماهية الانسان الحقيقية من خلال 
الغلاف انلمارجی فى م - > وهو جمع 6 ذانه کل 1 راتب التى دوه » ويغم ا 
ذلك شیا غير مادى » بتحل فى إدرا که انفسه مباشرة عن كل ثىء » حتى عن 
بده » ويتجلى فى إرادته واحساسه قدرنه وسیطرنه حل ما دونه بلطم وباتصرف 
القاهر وسيطرنة حتى على طبيعته الادة وقواه الانيا » و تسييره يانه بحسب 
قم عليا ومفهومات غير مستمدة من المادة » له الغدرة على ذهمها والقابلية عى 
العمل مها فى نفسه » ویتحل أخيراً فى موعة صفات تتحاوز الناحية الإنسانية 
الادية » وهی صفات ليست من عام المادة ولا الحيوان فى شىء بل هی فى حقيةسها 
جاسیات اصفات إلهية ( راجم مثلانی بعض النقط کتاب عاف القلب من اب 
الاحیاء لافزالی » وبقية الاراء هی من ¿ نظر ات الفلسفة للإنسان ) . 

كن الانسان على الرغم من شموره بقدرته واستقلاله پشمر بأنه شاراق من 
حهة ) وإشعر زا لد رف السکون > وهو فيه فاعل ومتفعل ی 
لاق و اتود : 2 هو ر تبط عا ته من طريق طبیعته المسادية » ورتبط عا فوقه 
ارتیاطا حقیقیا لا خفیه عنه الا شموره باستقلاله وامحاهه ای ما حته حك طبيءته 
لاد » فهو حلقة اتصال بین يتلق ولذلك صدق الفیلسوف الالسانی "كلتب 
۱ فى وصفه للإنسان » ف القام الذى تكلم عنه فیه » بأه 9 مواطن "ی ن 6 .. 

لا جرم بعد هذا آن كن تنيع الانسان معمددة اوانب » عل م 
تمن ممه تسکییفها » وحیث يبدو فيه شى من التناقض » وان كان هذا 
التناقض فى القيقة آشبه بالتنوع فى واحی الطبيمة الانسانية » ولا درك أعماق 
ماهية اللإنسان إلامن أطال الوقوف عنده والنظر فيه . 

و ان :تٍسر لاحد أن درك ما فى اله ۳7 عن الانسان إلا إذا نظر ی نفسه 
وی غيره نظراً دا نافذا » والا لذا آصیح فى نظر TINE‏ کا هو 


Vo 


ت 
بالفعل Fa‏ واصیحت <ما 4 اسان له ¢ وعای 7 ينتج عق هدا الاشکال ¢ 
ومین النواجى امد (طیعته 5 وکل هذا بو قف عل مقدار زد م الانسان 7 معرفة 
نفسه و |حساسه اق دا وى السکون . 


فالدن ااسکامل ده ان يعبر عن هذا كله : عن الطاق فى إطلاقه ۱ وعن 
الحدود فى محدوديته » وعن العلاقة بیهما . وهذا التعبيرَ يصاعم لان مگون اچ 
الایدس زمر 4۵ تیه دن و عل و<ه الا جال ¢ ولعرفة م إذا کان هد الدن بصلح 
درا لام ااا ام ا يصاح 1 

ا الطلق فهو رطہے 42 الذى لا تقول 5 6 ولا عكن أن این غار أى 
قناز من الاعتدارات النسيية التی مه الا ختصار ا نظر الانسان امحدو د ۰ 

والطلق يد عکن أن اف !ابا من طربق لمات ی له من اغات 

1 اد 3 

المر و فة ¢ ادا ا هد ده اغات عوئاها المادی ¢ ال هو ليا يعرف إلا سلما ¢ 
بنفما عنه أو ائیامها على حو مطلق . 

فقو آخبرا لا مدرك الا ناته ومن طریق الاندماج فیه ومن طریق رق 
من وع حدس هو إدراك الوحود الق لذانه . 

اما دود فأحکامه عبارة عن تلخیص ارا محسب الفالب ما تتبیثه منها» 
وأا معرفة ماهيته الحقيقية ومعرفة أحكامه فلا عکن أن تتيسر الا پارجوع إلى 
الطلق » فلا بد أن ينظر إليه من زاوية المطلق الخالد الدائم » كا بقول الفلاسفة » 
وذلك یت لان احدود آو الجزى دا دحل ندا به ف تعر دف ولا مفهومات 4 
وله عکن أن مرف الا من یٹ علاوته عا ۳۷1 ¢ وعا فوقه 6 وهو ۳ عکن الا 
أن لوصف و صا تععمك عل التحلهول والقارية وعل إدراحه عت مفهو مات 4 وکل 
ذلك يا دمل م4 4 وهو ف حى ااطلق ۷ دی شيعا : 

والملاقة بين الطلق والحدود لا عکن أن توسف الوصف المقيق » ولا 
رف لأا ليست » فى دام » الا اعتدار ذهنيا ؛ فلا بد » إذا کان الس 


۷۹ 


کذلك ۰ أن يكون الكلام من احية الطاق ارة » ومن احية احدود ارة 
أخرى » باعتبارها فى الأحماق طرفین ذهنیین لاو جود الواحد الذى وحوده لذانه 
والذى هو الوحد لکل 4 

و الةران کتات دن » ول ی : اه وحى اى ؛ حاءه ) مامه للناس > 
اک وجهوا أنفسهم فى الطريق ااودی إلى الانصال بالطاق » ژلیقوموا بعمل 
شاق » آساسه الکفاح الروحی للاعیاز من الرکز التوسط إلى جانب الطلق » 
و دجم إلى مصدره . 

بعد هذا نستطیم أن ترجم ای ااشکلة الى من بصددها » آعنی مشکلة 
الأات المتمارضة الظاهی فى القران . 

وان مفتاحها أو مفتاح غيرها ما فى القران بتلخص ف أننا » إذا اعتبرنا 
تمداً عليه السلام ا یا م جهة موجد الکون » کا هی عقیدتی » فاٍن 
القران من حیث اه وحی" هی وکتاب دن موجه للانسان » یمبر ف بمض 
الشکلات مع آنا ااطلق ( الذات الاي ) احیانا وبر ح‌اعیا أحوال 
الحدود ( الانسان أو غیره ) احیانا أخرى - وهذا طبیی » لان الطلق وامحدود 
ها العارفان المقلیان لاوجود » ک نقدم ؛ أو هو قد یمبر صاعبا بیان الاسیاب 
الماشرة اش لوه الات الا یی المعىدة ار : أخر 6 ^ 

وهذا التعبير الزدوح ليس معناه التمدد فى الوجود إلا اءتباراً ؛ لأن الوجود 
بذانه وأفماله يحب أن بکون واحداً » م عم لك اتر ورة المقلية وافاسفية 
الحقيقية .ما ؛ وما التمدد ولا التنوع الا | ار الوجود الواحد وق‌نظرة الإنسان 
امدود له أو لنفسه . 

وکل کلام عن الوحود فى علاقانه وصفانه العامة يحب أن تدكون له هذه الصفة 
اازدوجة » والا ل يكن معبرا إلا عن جانب واحد من الوجود . 

فالتعارض فى اكلام عن الوجود لا یکون على هذا الأساس إلا ظاهسیا » 


يف 


وهو يرجم اما ای طبيمة الشكلة والی آن ما احيفية » آو ع ال النظرة 
الفاسفية إزاءها . 

فاذا حاء فى القرآن مثلا أن الله «لبس که شىء» » أو أنه «لا ند رکه الابصار"» » 
eel.‏ لا ريد 6 ۰ أو « لا و عما باعل » س فد | تقرير ةوق 
الطلق وصفانه فى ذائه . وإذا وجدنا بعد ذلك آيات مثل : « يد الله فوق دم » 
۱ قو أنه حاضر ومشرف علج م ) » آو وک شىء هالك إلا eT‏ 6( عمنی 
ذانه » لأنهليس ق‌الترآن وصف" للامح وجه الله » أو « على الءرشاستوى» ( عهنى 
استیلائه عل ماکه وعل مرش ملک الا والندپر واعصرف) » آو « وره 
بو مذ ناضرة إلى را ار 6 ( عمنى ا نی ادم 55 دوامم اشم‌ود ذانه ماما 
وجلالها اللذن لا وصفان » لا بميونهم » لأنها غيرمذ كورة فالآية) » أو 9 کتب 
على نفسه الرجة » ( عمنى ما يقتصيه کاله وفضله فى ذانه ) » أو ما ورد من أله 
لا بمذب ولا بثیب الا حسب الممل = تقررا لا له من المدل -- أو من صفات 
ما له ار ف الانسان » ۸ يكن فی هذا کاه ما بناقض تقریٌ صفات الطلق 
وحقوقه ؛ لاه | کال للسكلام عنه » وبيان للفدكرة التى : ب أن بكرن و هرن 
الانسان عنه » باعتياره ذابا متمالية مم الاستها یه 9 هو مشهود للؤنسان الذى 
هو الخاطب بالوحی » والذی فيه شیء ریات ٠‏ 8 م20 الأرض ۶ وخلينة ٩‏ 
لله فما . وتفرر هذه الصفات التی تشمر بالشبه بين الله والانسان رى إلى تنبيه 
القن کی لسن سر لفاك الاللمية بعر ااا اناوت او سقلا 
من الصفات » خصوصا بعد وصفه بآیات فما الساب الطلق » ولكيلا عيل 
. الانسان إلى اعتبار الذات الاسية معتی > محردا لا عکن عتد الصلة بينه وبين الانسنان 
من طریق الإعان » أو اعتبارها شيا يشبه المدم ؛ وهو أيضًا ایضاح لاملاقة التی 
بين الله وبين خلقه - هذا من جهة . ومن جهة آخری يحب حسب القاعدة التی 
فررباعا فى الطلق آن و کل کلام عنه فهمأ ا حقو قله وصفاه ع أعنى آن 


م غق سمال عل الي والاءة.ارات وصروت النشبية : و ود دم القول 


VA 


5" لا محوز » ءن حیث اسا » آن حاول الا نسان معرفه الطلق من طریق نطبیق 
أحكام احدود عليه 4 0 وی عل احدود أن قاوز 4 و وه عقاءة حر دثه ¢ دود 
- نفسته » وأن ینتقل ال میدان ااطلق مكياة بفوه ادرا که وادراگ آعکامه 
0 عو اف ال الحق من حهه 4 وی دس ةطيع أن مرف دس4 ف صو ۶ ااطلق 
الق كين مره من <و4 أخرى : 

وکل نظرة للأشياء لا جمم بين الشیء وغيره أو بينه وبين مبدله فانها نظرة 
غير دقيقة » لانها غير شاملة ؛ ومن ی إلا الاع‌رار على تطبیق أحكام امحدود » 
م9( ندا به عن کل ی فان ماو ز "۳ تسمه وان اشفا جديداً ولن 
أكون لاحکامه قيمة عامة . 

و لیس موق هدا آن یی الإنسان أحكام عم له وسعوره ¢ دل أن ربطها 
عا فوقفها » لسکون أوثق و أعم وأسدق . وهذا موقفب لن بصل البه الانسان 
الا إذا ل عل النظر المفلى دعل التأمل المهيق 6 العمل و ۷ وی الوحود 
وصفايه الذانية : 

وهذا كله إذا نظر ا ا من منظار العمل اانظرى الذى » نظر 1 اتقييلاه 
باشکالات الان ال ¢ ۱ رال ف أمام الو<دود ف موف ضورف 49 بور ¢ 
بل تناقض يؤدى إلى حيرة العقل وانقسام موضوع الفسکر إلى حد الفوذضى . 

آرا ۳ أ az‏ ال میادن ااشاهدات الماطنه و مساقد ابت ارو ح و المقل 
انمالصة » كان کل صور التمبیر الدینی فی القرآن - فا ماق بالذات الااسهية 
وبالإنسان وبالکو ن وبالعلاقة بينهما - معان آخری » لا تناقض ما تقدم ؛ 
ولکها ۽ نظر آ لان الدقل فما واجه الاشیا: تیا شر 2ب فان الفصكر * فا حون 


موحدّدة » ویکون الانسجام آفوی » ول صفات الوجود الواحد آوضح ٠‏ 


واجل ¢ و مدو الوحود عم ذلك ¢ دون حاب ) واا له شوه الى ليا زك 
عنه ؛ وکلها خبر » لانها له ؛ والاشیاء كرا عفر » فهی کلما غارقة نی انبر » 
وکلها حاملة الوجود والال » ناطقة بلسان واحد من الاْزل ای الابد . 


۷۹ 


غير أن هذا كله “رى عنظار الروح المطلقة لا عنظار الاعتبارات ؛ والروح 
هنا ندرك الو جود الواحد فى نفسها وندرك نفسها فى الوحود الواحد » دون حاحة 
إل أن تفخيل حاولا أو انقساماً أو اتصالا أو انفصالا ء لأن هذا كله من تشویش 
ا لجس أو المقل الشوب بتنو ع اس 

إن الوحود الق العميق واحد » ليس فيه وات » وله شثوه التى :تحلى ف ‏ 
ا وجوذات لا بدرك اسکان المدود من موتفه مها الا مها ؛ وهی 
اليس لما وجود نذاتما » ولا تبدو مستقلة وجودها إلا اعتبارآ . وإذا بنى الناظر 
أحكامه على هذا الأسل الثابت ۸ بحر فى تعليل ما فى القران أو غيره من الوحی 
الصحيح من صور مختلفة للتعبير عن الشىء الواحد .إن الأص ام بیان من حانب 
الطلق » بان موجه اشىء منه ۱ الطلق ) ت » والیه مرد » وبه قوامه ؛ 
فلا حرم أن يكو ن هذا الا عيبا عند مق لا يتخاوز 0 . اند الک ف 
حيط الوجود الأعظر الذى لا نباءة له . هذا كله فا يتعاق عشكلة الذات الإاهية ۱ 

سیخ افمال موجود الکون ما هو همال ف غیره ومنفءل به ؛ ولسکن [ذا 
كان الله هو خالق الكون عا فيه من آشیاء فاعلة » فان من الق آن بقال أحیانا 
- كا يقول القرآن - إن کل ماقم فى السكون إن هو الا فل لله » أعنى بطريقة 
ای آو فين مماشرة ؛ وكذلك من الق أن يقال - إذا نظرنا إلى ما یصدر 
۳ وا بي "قار - ان الاثار فعل اورانها » آیا کانت » لان ارات 
آسیاب مباشرة لائارها » فالوة قف اذن عو آله با افا الا 
بي ) منه ا یکون تنافضا فى وحهة النظر . و على e‏ زستطیع أن 
شتت ما FET‏ مش أن الله خاک شم از ان اموادث تفع باذ به وإراديه» 
او آن نس ار تماط الوادت یا رای کے أ عور از اد > عشياته 6 من 
حه , ک أستطي.ع اتسنا الاار ال أسياءها بوحه عام ولاك ا الانسان 


نتيحة أفعاله عقدار ما انه السبت الباشر ما من حهة آخری 


۸۰ 


ولذا اردنا الکلام عن مشكلة ابر والاختیار فاننا لا حد نی القران ما هو 
د صرح على « أن الإنسان ۳ ) ؛ ولا ا صرح على نی الارادة 
الانسانية » بل الانسان فی N‏ يالك Ee NES‏ 
ولسکن لو فال آحد ٍن الانسان حور خزيه نامة لسکا سا من وخه » آغنی 
من حهة شمور الانسان باراده وقدر نه » عند ما سيور نفسه رادة" مستقلة ) مع 
صرف النظر عن أنواع القاومة الداخلية وانارحية التى واجهها عند تنفيذ العمل ؛ 
كنك رات الههران الإ كاه خر »ان ابد ھا ای ای 
من جهة أنه مخلوق وان أفاله تتار عؤارات كثيرة عند تنفيذها . ولذلك عبر 
2 تسه تن موك انا مر فى متسه الو 5 

و القر آن خاطب الانسان مسب موقفه » أعنى مم معتل اجاء .بأ يه ا اا 
الصورية المنطةية » وأنه لا ند أن يتغلب على المقاومات الأتافة من الناحية الواقعية . 

واذا كان الفسکر مد 08 من ااتنافض فى هذا اكلام فالواجب le‏ 
جصحح مو له وأن پبحث عن وحهة النظر الصحيحة الى بذظر ما تفا 
عن مستوی النظرات النسبية: ؛ ولیحاول » على سبیل القحر بة » آن بتبن انفسه 
أو ل کف عکنه التو فيق بين ما مس ه ما شبه أن 7 ن استقلالا تامأ ف 
الوجود والفسكر والإرادة والقدرة وعوها من جهة » ودين عدم إحساسه بأنه 
هو الذى أو حد نفسه و 7 فا ماسکاسا ووواها و 1 هو الذى حفظ وحود 
اسه » من حهه أخر مج« 

وهده الظاهرة التى حدها الانسان فى الشاهده الماطنه لنفسه لا بد من تعايلها ؛ 
ومذا أجدى على الفسكر من اشارة عابرة غير مدعة الى تمارض مزعوم فى القرآن ؛ 
و تملیلها بنیر ناحيتى الشكلة . فالحق أن الانسان متصرف بذانه من حهة » وهو 
تضرف بفضل وحود وفری مستمدة من موحده» کا شصرف تصرف موحده 


هه » من حهه آخری ؛ فهو آشبه محلقة من ساسلة ل علیه » إن آراد ممرفة 


ام 


یز ها ٠‏ أن کار لافار » ولا بد آن محاول بالفکر آن بنفذ من خلال 
تنوع صورة العبارة إلى الشىء الواحد الذى تمبر عنه . 

وتيت » مرما کان الا » الا بتصور الانسان آنه مستقل فی آفعاله استقلالا 
تاماً بالنسبة لوجده ؛ لأن الاستقلال القيتى فى الفعل يحم الاستقلال القیق فى 
الوحود ؛ وهنا نفهم سر ما ی الق آن من مثل : « قل 13 من عند الله » » 
ونفهم سر مطالبة النى عليه السلام الاعان بالقدر خيره وشره من الله * وهو إذا 
كان قد نهی عن ال-كلام فى القدر لما يؤدى إليه عند اليعض من اشکال دعوم 
إلى العاصى وإلتَائها على الله وعند البمض الآخر من ضروب الفرور وخطر اعتقاد 
ار وج والاستقلال عن ا اا أن > فانه س فيا أعتقد س أراد أن يشت 
الأعان باه وبأنه خال کل شىء » وهذا صحيح ؛ كا آراد أن يحفظ ااسلمین من 
الانزلاق - إذا قالوا باستقلال الإنسان فى الفمل - إلى القول باستقلاله هو أو غيره 
من السكائنات الفاعلة » فى وجودها ؛ وهذا ما يتنا مع فکرة آن الکون فعل 
له » باعتبار آن ذلك آصل آساسی فی کل دن وأن الاعتبار ای بقوم علیه اصل" 
أسامى فى کل فلسفة صيحة » ک أنه يتنافى مم سره ارس هلو تاد : 

وم نقطة هی : كيف عکن التوفيق بين شعور الإنسان بحربته وقدره من 
حهة » وبين أنه موحود بفعل اه » له فيه ف ؛ باعتيار أنه موحد له ولقواه 
وملكاته من جهة آخری ؟ هنا لا وجد تناقض » لأنه لا وجد حك على الشی. 
الواحد من جهة واحدة کین متضادن ؛ وکل ما فى الأعس أن الانسان حر قادر 
دی » وس ی دا نأض عون . 

ولتو الط فان او نفذنا بیسیرتتا إلى قاق الاشیاء » واستطمنا آن نظل فی 
داخل ذلك السر العظیم هس اود 381 الرسركحتر الرجود وتا کیرک 
الوجود وا اره عند ذلك من التعلى . 
وفقطة آخری هی : کیت عکن التوفیق ين أن بکون الانسان نی وجوده 


. ( ۱ - فلسفة ) 


كم 


ور را ع ا ليس انیبان بكرن موي سامت 
لان الک بتضمن الوحود والقدرة وااتکلیف » وهدا هو منتهی الا داع : 

ولا کان الشکلیف بتضمن بطبیمته مشقة وعدا وتفلما ی عقبات متنوعة 
بقمل الارادة الانسانية » حتی يماو الانسان على طبیعته الادة » ويال القامات 
السنية أو المقاب » فان التكليف فى ذانه آشبه شىء الامتحان والابتلاء . ولا كان 
الانسان » نظراً لاجهد و المقاومات الختلفة» لا يستطيم حقیق مقتضيات ااتکلیف 
عقیقاً كاملا ولا بلوغ الکال الذى بتصوره لنفسه - لو لم يكن داخلا فى حلقة 
من لو رات والائار التنوعة -- فانه ان كان مسئولا عقدار ما وهب من ماسکات 
فانه بستحق المفو والتجاوز نظراً لا واجهه من عقبات . وکل هذا وجد فى 
التر آن بالنض والعنى . 

وف القران آیات تقرر الق الطلق الأعلى لله فى الامحاد والفعل » والتصر یف 
والتدبیر » وف القدرة على التثيير والتبدیل » والبسط والقبض » والعطاء والنع » 
وعل نطیل خصاص الاشیاء وایقاف له الکون او افنائه واهلاك‌ما فد کا 
۳3 الم والقدرة والارادة والعنابة الشاملة ؛ وهذا كله من شأن الألوهية 
وحقوقها » ولیس موز أن 3 یا من مثل هذاعل آه تسف آو ظلم من 
حانب كر » لان التعسف أو ااظل أو عدم مراءاة المكة أو الصلاح للكون 
والحق » كلها مر مفهومات الانسان الناقص التى لا جوز له أن يطبقها على 
الذات الالهية الطلقة ااسکال » خصوصا لاه يقابل ذلك تا کید السكة وا جة 
والمدل والاحسان والکال والفضل والعفو الکرع من جانب الذات الالهية » 
كا أنه بقابله أن أفمال الله حری على سنة السکال اللائق بالاله الو . 

وما دام الله هو الوجد وهو الحافظ للوجود فى بقائه الظاهر فى الدة القدرة 
له » وطابع کل شىء على ما هو عليه من آفعال طبيمية أو إرادية » فلا شك أن كل 


ىء 4 5 دام من أثار قءله 4 ابو ی مدان #در ته ااطامه 1 و دا ی منطق 


عم 


واضح » وهو لا يضير الخلوقات » بل لها أن تستعد بأنها ليست فى عزلة ولا فى 
قطيمئة عن الصدر الاعظم لوحودها . 

وهنا نستطيع آن نفهم المعنى اقيق لابة « وما تشاءون إلا أن بشاء الله »© » 
او و ریت إترزميت * واستن ری » » «ولو شاء ربك لامن من ف 
الارض 9 Fa‏ » « ولا نقوا 9 ىم ء إنى فاعل” ذلك غداً الا أن بشاء 
الله » واذ كر ربك إذا نسبت ! » وغبر ذلك من الآيات ؛ فاه » وان كان قد 
اوجد الانسان حرا قادرا مرنداً ۸ فإنه ريد أن ينمه إلى الا پنسی أنه ل بصیسح 
یا آخر » بل هو لا زال فى حضرة وجوده » وص‌تبطا به » وداخلا فى نطاق 
الملاك كه 

ونستیم م مس هه ارق آن‌نفهم کیف. زه غل االو جد ف السکون ؛ ان ا 
فتقم انلبوارق أو غير العادى من الظو اقا له زان بكس کی ا 
نفوس. بمض بنی آدم ۱ ار کف 1 فيو اثات ؛ لان هذا كله لا يمدو أن 
6 لتابلا ا لامو الان أو ياه لها شفل‌سرجیها زو لسن 
ف هدا شیء غریب . 

ليس الإشكال فى هذا كله » لأنه فى القيقة فر ع" لسالة وجود الذات الموجدة 
لاسکون والدرة له » عا لها من سفات ااال الى لا ند آن ول شا و ء 
ما من سلة داعة پالکون ».وکل هذا اكلام موجه لن بقول وجود لاله 
الدر . أما من بنکر ذلك فالكلام معه على أساس مقدمات وأدلة أخرى طویلة » 
ليس هنا مقاما ؛ وهی عند العقل ثابتة كثبوته عند نفسه » إذا أردنا أن 
نشکلم بالمقل . 


آما 2 ف ام رآن ۸ ن کلام ء عن بی آدم ف هدام وضلاشم وه ف ون 
ا عمادن حتاف فهو ينطق على الواقع ؟ واذا کین الكون شر فهو 
فى الحقيقة اعتباری » جه إلى حسکم وجهة نظر الإنسان وحن‌ها . 


At 


إن 1 ماحثین الم عن الذن دس اون مج النقد الممی ۳ موصوع الدن 
بضمول أنفسهم ¢ ترس و و موقة»م الم دی ¢ خارج" الان ٤‏ و موز ق التالب 
الله 5 بفلسفة ادن ؛ ولا اقصد الو فة الى م أشيه بالنظر ف الاحوال الخار<ية 
للادیان والتسحیل نذا ولا توحیه فی نفس الناظر بمد شیء من الاستنباط غو 
القطعى » بل أقصد فلسفة الدن الحقيقية » وهی فلسفة ميتافيزيقية عيقة بلاق فما 
الو لو < نی و الم حت رابه المقل الفلسئى ٤‏ ولسکن هو لا الماحثين ¢ خصوصا دكن 
امسار قن الناظر, ن فق لام > ر دون 2 المامى على التمبير الدبنی عند 
| امین 6 م 1 تتيعدة 2 ره روحیه مةه 4 و۶ رة انام الروح مع الوجود 
الق ؛ ودلا من أن ینفذوا إلى کم ا ای منک ال جود » لسک یفهموا 
التعمير الدبنی عل صو ء الشىء الذى هو یر“ عم »6 يطرقون ميدأ نا يا ھم عت 
التحرة الباشرة للباحث العادى ؛ وم يكتفون عا بشبه اللهزل فى موطن الجد » 
فيشيرون ال التمار صض الذى لا دمدو كذلك إلا لان من يلاحظه لا توص ل 
الاصول العمیقه ۷ علمها وحدها اہی الک ا(صحیح ۰ ۾ ينظارون نظارة محايلية ل 
ولو وقف الإنسان عند التحليل أو عند مظهر الوحود الذى لا تحاوزه التحلیل 
لفاته الوضوع أو انقسم انقساما لا بل ممه شتا نه . 

ان ااقرآن کتاب موجه للإنسانية كاها » وهو ينطبق على حال جيم 
طوائف هده الإنسانية ويعبر عن ذلك عاما ١‏ 

فالتدين الور ع الذى قد نفذ فى كيانه الشمور" الممیق بأنه خلوق-» فيريد أن 
گر ج عن حوله وقوه و اسب احبر ۲ والشر انفسه ) آو بر يك أن متا كل کی 
لله نسبة ميتافيزيقية لامادة » مد فى القران ما بناسب ذلك . 
بدا به ویتفق مع المدالة التی بتصورها . 

والتدن الدب السرف على ق تبه زذا باب وأباات ما ده باس 5ه 


على ضير ه ۰ 


والفاظر نظرة, فلسفية ميتافيزيقية عميقة حد ما يلام نظر نه . 

اسر الذى دعم ا هالك ¢ ی عليه ایر والشقاء ول ما هرر وصف 
حاله . وحتی الشیطان الانسانی الارد عد أله بمناده واصراره واستماله عفله 
موحها لاسذج ولا لمصرن على النظر إلى شىء واحد أو على النظر من حاذب 
واحد . بل هو موجه للانسانية التطورة السائرة فى تطورها بحو السکال الفکری 
و محو النظرة الوح-دة فى شئون الله والسکون والانسان » على الاساس الفلستی . 

وإذا احتج متسائل" : لاذا وحسد الشر والأشرار فى الكون على الاطلاق ؟ 
فلیحاول » كا فمل الفلاسفة » أن محص أولاً ممنى « الشر » نوجه عام » وأن 
عير دان الق اميتافيزبق الحقيق الطلق وان ال الاعتباری النسی وايعلم 
اول قار جا جود فی الکن وان الان عرم,شفن ,/ وطن ا هه 
أقل » أو من الاوازم الطبيمية لاسکان امحدود أو الکان الروحانى اللابس للمادة ؛ 
فالوس له علة فاعلة الى اطقیق 4 دل هر ىء سلى. وط ¢ ١‏ نك 44 اظهور الاير ٤‏ 
فالشر له وظيفته » وله من القيمة عقدار هده الوظيفة ؛ ولو حرم هدا الوحود 
من الانسان وشروره انا کان من انحقق آن یکون أعسن ما هو علیه . 

والشيطان وکل المادن بارادمم وعقوم لاحق و انلیر 1 من هدا القبیل ¢ 
جملهم سلی » ويقابله امير الإإيانى الغالب فى الوجود كله » كا يقابل الوجود. العدم 
الاعتمار المقل ۰ واو النسی نج أنه مو حود فا ه ما کان أك أقل من الخير ¢ 
و هو 2 عال لا سم نظام الو حود ¢ وقد 03 من عظم الاير کات 
أن ان فادرا عل محر ف4 القنر ۰ 

و انکار الق له من امه عقدار ۳ هو متعلق 0 3 والمذاب اتر تب 
على إنكار الق له من الخال ولا د أن بکون فيه من السعادة بقدر ما أنه لأجل 


۸٦ 


الناشتة عن ذلك وبين جال معرفة الق لمرد عليه والشقاء الترتب عل ذلك . 
إن شقاء الاشرار أو عذامم عند القيامة شقاله سمید ؛ وهذا تناقض لا ینفذ إلى 
انسجامه الا من ترق عشهده الاشیاه » حتی تبي نكل واحما . وک من الالام 
نفرضها تحن على آنفسنا أو محتملها سمداء حتى فى هذه الحياة ! وک آرنمتنا ضهمائرنا 
على الاعتراف بالخطأ واحمال المقاب فى ألم وسرور ! ؟ وك أجينا أن تسیل الأساة 
منا الدموع أو الك آنفسنا عل عدم الزن ولا والبکاء فی پمض الواقف ! 
وک رغب الناس فی آن کر وا کپ ! 

وإذا احتج التسائل مرة آخری لاذا وحد الأشرار من الناس ؟ فالسکلام 
هنا ایضا کا تقدم » ويزاد على ذلك أن معظم 
الله تسم م » لأنها ودعت كل شىء . ولاذا يحب أن يكون الناس جیما 


متشام‌ین ؟ وهل فى هذا جال ؟ ولاذا لا یکون من الناس من هو أقرب الاک ؛ 
وككون مم دن هو قوب لا -کا تنات ال نما ( و بان مممااسکافح ره ان ا دام 
کل انسان مستقلا وحوده فن الاخر » وما دامت الاشیاء نی وجودها ك وبنو 
الانسان أيضا فى وحودم س غراتب متفاونه » ون کانت كلها حاملة لاوجود 
المير ! ؟ وإذا كان فى الناس من م نعية لاذی الأشرار فان فى هذا جالا 
هده الحاة ۰ 

وأخيراً فإنه ما دام هسذا العالم موجوداً واحداً منظماً فلا ند للمشكر من 
الا ختمار ران ا الول الانية : 

| ج القول راه ایس لاسکون موحد“ عدر واحد ¢ واء اوحد فوی عتا 
مداه متضار د 6 ومعنى ذلك إذكار عله و اده السكوان وعلة ۴ 4 >ن نظام 
وارتءاط وغائية » وهذا حالف الواقع الشاهد » ك أنه بناقض المقل ؛ لان 
المقل لا «2صور إلا اا و ای ص نط الأحراء أو انظاهر ¢( ولا نه (طممعته 


AY 


مث عن الدلة والوحدة ؛ والعقل 8 اماد فما 6 و عاهاها مکار ۳ 
وهو بودی إل ققد كل أساس احم أو مزان له ؛ وحتی کل أساس للاعتراض » 
والاشياء كلها خاضعة للتغير فلا تصلح مبدأ لوجود نفسها فضلا عن إيحاد غيرها ؛ 
وهذا القول كله م‌فوض لأنه أشبه بالاتتکاس فى الوثنية القدعة أو فما يشبه القول 
با 2 کثر ة محدودة الفعل » وهو باطل لا ريب » وقد تقدم المقل والعلم والفلسفة 


ی محاوز هده اأرحلة او ۰ 


۲ - القول وجود خالق مدر للاشياء ۰ ای E N‏ 
استقلت عنه نی وعودها وافعاما ؛ وهذا يؤدى إلى تنافض عقل > 2 ا 2 
الع موجودا بفمل شو جد غبره وکونه في نفس الوفت مستقلا عنه » مستحیل ؛ 
لان وجوه الاشیاء ب خلافا لصفاتها س أ جوهری » وهو لیس کشی: 
عکن آن يتفصل عام الانفصال عن مصدره ؛ بل إن مصدره عده بتیار وحود 
مستمر . والوجود لیس کنظام الساعة الى تتحرلك أحراژها بسبب ما بین هذه 
الاحز اء من علاقة دفم واندفاع | لین ؛ وهسذا الفظام هو سبب حركتها الؤقتة » 
واسکنه شیء وأجزاء الساعة شیء آخر . وهذا القول ح‌فوض کالاول » وها 
سادا لعل والفلسفة » عا یسعیان إليه من الوحدة وعا يقررانه من انسحام 
وغائية فى الكون . 

۳ - القول عوجد لاسكون فعّال مور فى جلته وأحزانه تأثيراً غير ملحوظ 
مباشرة وغیر مشمور با مباشرة ؛ وهذا غیر مستحیل » لأن الفاعل -- حتی ی 
المادة = یکرن فى كثير من الاحبان ر ظاهر » ولاأنتا لا ری الاشیاء و 
نفسها من حهة » کا لا نشعر بأننا حن اللدن 'وحد أنفسنا ولا نشمر ععظم آفعالنا 
ولا بكيفية صدورها عنا من جهة أخرى ؛ وعلى هذا -- وبحس کل ما تقدم ‏ 
جد آننا » وان كنا لا نلاحظ التدخل الباشر للموجد فى الكون » فتحن نتوصل 
إليه بالضرورة العقلية » لا سما أن أغلب القوی الفعالة غير مشاهدة إلا با مارها . 


AAR 


رهنا محسب هذا القول الت » لنا آن ار ن : 

(1) القول بالوجد الطلق انمالق لكل شىء ااتصرف فيه كا بشاء » لا بسال 
عن می 0 لاه لا می ۶ ووه ¢ ولان أفعاله خلق وقوانين ۰ ولا معی للاعتر اص 
عليه ¢ لان هد | الاعتراض ا كن و حه4 نظار کان دود ) و هدا اوق دای 
لا يصلح اساسا سک عام ولا لتقدر قيمة مطلقة ؛ وإذا احتج أحد بالمقل الإنسائى 
وأحكامه فالمقل الإنسانى ممما حرر لا زال نسبياء وهو لا رال فى خدمة الانسان 
ومميراً عن وجهة نظره الخاصة ومتاثراً بذاتيته ؛ فاما العقل الطلق فانه لا جد 
اعتراضا عل تصرف الو حد امالك فم أوحد ومللك . 

و هدا مسلاك ا غبار عليه ف الواقم 1 و هو مسلات هل الور ع من التدینین 
الاملین فى ارحة والفضل الإلهيين حتی مع عدم الاستحقاق » ار كى للفضل 
الالهی الا يفيض فيه عحض الود والکرم » قائلين إن الانسان ما دام لوف 
فهو ملوك 6 وهو غير فاعل بالمنى الحقيق ¢ فلس له حفوق . ومن هو لا مدلا 
فریق أهل السنة بين المسامين » وهو شبيه من وجه عوقف الفلاسفة الراضین 
عحری الاقدار اين لما الجادين فى ربية أنفسهم وق السيطرة على میوضم » 
على ضوء مثل أعلى بتخیاوه » حاولين الانسجام مع الارادة الملیا أو العقل الکلی . 

۶ 5 7 5 5 

(ب) القول عوجد مطلق خالق اكل شىء وبآن من مخاوقانه ما طبع على 
افمال خاصة به ؛ فهو فعال بحسي ملكات عقلية غالية » أو عقلية - حسية ؛ 
أو حسية غالية » أو بحسي قوى مادية ؛ وذلك طبقا لفسكرة واضحة فى الخالة 
الأول ¢ أوفكرة مضطربة لا نصح إلا بالجهد ولا قده وها الإرادة إلا بالكفاح 
ما فى المالة الثانية » أو #سب دو افم و واعث حووية خالصة م فى الالة الثالثة» 
آو محسب قوی‌طبيمية محضة كافى الالة الرابعة . وكل شىء يؤدى وظيفته على حو 
قاو لی ٤‏ والذى تمل مسكوليه عله تماما عل 5 صارم و سب عدالة 2صور ها 


A۹ 


الانسان : وهی عدالة دقيقة إل حد تشبيق محال الفعل الإا جى » بل عال الفضل 
الالهی ذانه ؛ والوحد لا يعد غل فى الکون » وهو فی علافته بالانسان وحتی 
بالميران راعی "مدل والحسكة والصلاح »كا یتصورها الانسان بمقله » لا بتمدی 
ذلك الا تفضل أو اف أو رحمة » فضلا عن أن بتعداه إلى التصرف غير المقيد . 

وهذا موقف بعض التديئين المحككين لوجهة نظرثم النذىبية الحتجين بالمقلى 
الانسانی فى کل شىء » کالمتزلة مثلا بين السلین ؛ وى مسلسکهم من التداقض 
عقدار ما وحد مر ن الق فان الشىء الذى و حوده من غيره أو ملكانه من غبره 
لا بکو ن له الفمل ای افو الكامل » لأن کون الشىء مخلوقاً » وكونه فالا 
بدانه وملا عاقيا » تناقض ؛ وف نظر. مهم من ن التعسف عقدار ما وحد من الق 
فى أن الوازن الإنسانية نسبية » وآنها لذلك لا ينبغى أن تطبق على الطلق » وإلا 
آل الاح إلى تشبيه انمالق بالخاوق . 

(<) القول عو عن انق تیال از » وعم کل ما سیقم من أفماها ؛ 
وعل قبل خاق الانسان ما ستکون عليه أفماله فما لو كان مطلق الإرادة والاختیار » 
غلقه فى الظروف التى فنها تفع منه أفماله طيقا للعلم السابق ؛ بل هو فى رأمهم 
مخلقها له مطايقة 2 لأفماله التى كان يفعلها » لو كان مطلق الاختيار ؛ وليس هنا ظلم 
15 > لأنه لا فرق بين أن يخلق الإنسان الأفمال لنفسه وبين أن يخاةها الله 
وحاسيه علما ؛ ملا اميت یر . 

وهذا هو رای بعض اععاب الشاهدات من الصوفة ال آرادوا - حرصا 
على التوحيد اليتق وعلى تأ کید ثمول العم والارادة الإلهيين - أن یتفادوا 
إشكال القول بفاعلين وأيض) الإشكال الترتب على القول یکال الله وعلمة الشامل 
۳ حهة و رکه الشرور الانسانية يحرى غراها من ية أخرى . وهذا القول 
قد يكون نتيحة مشاهدة خاسة » فلا جال للح عليه من حاذب أهل النظر المقلى 
الفط رہ را أنه ایشا رای الفیلسوف افرنسی دیکارت » وذلك ماو 


العرب ف أغاب فان Ans.‏ شىء عم ان شتا وشىء و ف بدهءص آيات القر آن . 


ا 


( 5 ) القول رای الذى بينته على سبيل الحاولة فقط لحل مشكلة من أعضل 
الشکلات ؛ والقدمات ال الترسيااق وحهة نظری هی : 

› الوحود الق واحد » كا تقضى الضرورة المقلية ؛ وهو كله خير‎ - ١ 
. أو عل الأقل فوق مفهومات اتل والشر » کا بتصورها الانسان‎ 

۲ - الوحودات التنوعه فى ظاهرها شئون للوحود الواحد ؛ وهدا تیحه 
للقدمة الاولی ؛ وفما كلها الوجود وانیر بحسب مرانها . 

e TF‏ نين E‏ ن رها وال هآ نی 
ا عن الوجود الذی هی شئون له . 

۾ - الوحودات تفمل بفضل وحودها ومللكانها أو قواها السارة فا 
سرینا لا ينقطم من الوجد الطلق ؛ فأفمالما هى من الناحية ‏ المادية » الخارجية 
الباشرة » وهى للموجد المطلق من ااناحية « الصورة» الیتافز بقية العميقة البميدة . 

ه - الانسان طبيمة مرکية من عقل ونوازع شموانية مختلفة مصدرها 
البدن . وهو » وان کانت تغلب علیه حسب فطر ته الاصلية -- وی أعتقد بفوارق 
فطرية -- آو بفضل الهاد والکفاح ناحية المقل و احية الادة » فانه لن 
يستطيع أن پفمل فعلا يطابق إحدى احیتی طبيمية مطابقة نامة ؛ وهذا نتيجة 
لازمة لتركيبه من شيئين : فالإنسان لا يستطيع فى العادة مباشرة الأعال الفسكرية 
الروحية إلا وهو يحمل ثقل طبيمته المادية » کا أنه لا يباشر العمل المادى الميوالى 
إلا وهو شاعر - ولو بعض الشمور - عمارضة عقله و حکنة القانى عليه ؛ 
فلا بد له من الكفاح حت سلطان الفكرة وبتوجيه وإرشاد من الارادة الملیا . 
وفى هذا الكفاح فضله الذى لا یدای . 

ولوكان الانسان عقلا محردا أو كان حيوانا من كل وجه لا كان هناك محال 
لا للتكليف الدينى ولا للأمر انللتی عا بتطلبانه من ذل الجهود » ولا كان هناك 
حال للإرادة ولا للسكلام فى الاختيار » لان الاختيار بالءنى العادى لا يكون إلا 


۹۱ 


. عند اختلاف الدواعى والصوارف » وهذا لا يكون عند کان کب من طبیمتین 
متعارضتين کا هو الحال عند الانسان ( کیا الا نسان عل ظهر الار ص أب 
وابتلاء » وفضله فى السکفاح مع الاخلاص » حتی ولو فشل فى بلوغ السکال ؛ 
وهو حاسب بحسب موقفه الصمب » لانه پیش حراً ( نظریا ) فی اعاق سحن 
من بده ومن هذا الكون ( عليا ) . 

و اذا کان لفلاسفة لم بتفتوا على أن الانسان حر أو على أنه يبور » وإذاكان 
لا أحد من أهل الأديان ولا من الفلاسفة يفكر أن الانسان - على الرغم 
ی ره مال العمل الحلتى » بل ثم رون أن القكليف الدینی و ۳ 
۳ ,لا وحهان الا لار نسان » لانه هو الوحمد الذى تسمح طبیعته بذلك » 
وإذا كان الانسان من أول نظرة له مشکلا » فلماذا وجه الاعتراض إلى ما يدر 
اله رآن عن هذا الإنسان > إذا کان ذللك مطاها لاله ؟ ولاذا لا رید 2 
أن يفوم اشکال حیانه وأن قبل ه-دا الاشکال ۵ افا ال عم 8 الوحود ؟ 

إن الذى فهم مشکلة الانسان هو مفکر مثل ای الملاء حين يقول : «إلى 
الله آشکو مم لا تطيعبى 6 ؛ أو مثل جوته 006016 إذ يقول  :‏ إن روحين 
تسكنان فى صدری » » أو مثل الفخر ارازى إذ يقول : « وآرواحنا ق وعوداه 
من حسومنا 4 . 

إن الانسان أرق الکائنات الحادنة » وجاله فى |شکال طیمته » وفضله فى 
سمیه للتغلب على ضروب الحن والاغراء وما يلدق بذلك من الالام » وف قبوله 
عبء طبیمته وعبء هذه الحياة راضيا بنفسه محاولا إحاد الانسحام بينه وبين 
نفسه وبینه وبين الار ادة المليا . وهنا فقط غلك نفسه کلها ور اها ف هالة 
من الوحود الق وانللود الذى لیس له حدود . 


% % ين 


وانملاصة أن الانسان شأن من شثون الوجود الواحد ااطلق من كلاه" 
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ااام فلع وان بين اعضان ارود القاين لکل شیم ونی آلا بتظر 
لا لنفسه ولا للكون من و<ه4 نظر میا ) لاه ليس معلقا فى فراع مطلق » 
بل هو فى وجوده و باه مول فى الوجود الكلى . ۱ 

وهو حر ختار ؛ عدنى ؛ مقیتد » کالمبور » عمنی ؛ ولو كان حرا قادرا كاملا 
الممنى الطلق لكان إلها ؛ وإذن فهمته أن يعمل جاهداً » حتى يحقق فى نفسه 
صفات الوحود الق الذى هو منه » من کال على فى معرفة القائق وكال على فى 
إفاضة امير » وحتی حرج من دارة الاشکال الذى هو فيه » فاش ألا بنظر 
وجوده وحياته من وما ولامن وسطها » يل من آخرها الذى بجتمم فيه وجوده 
كله و 77 كله وتظهر فيه صفانه الحقرقية 6 زە أن ةط عنه الإشكالات و / فل 
عنه التناقض ویمود إليه الانسحام » لأن هذه هى النقطة الصحيحة التى عکنه 
أن يقف مها وينظر النظرة الشاملة . 

وإذاكان القرآن لا بتکام عن إنسان مطلق أو وهی » لانهما ليسا وحود ؛ 
بل عن هذا الإنسان الواقعی الشكل » فالقول بتمارض القران لا أساس له ؛ 
وعو اءتراض شكلئ خارجى » ان يضير القرآن شيمًا »لان الاتفاق تام بين اجيم 
عل أن طبيعة الاين الحق وحتی طبيعة الم الق والفلسفة للقي فى آن بعبر 
عن التائق العميقة لا عن الشكليات . ومن نظر بعين الوجود الق لم بشق عليه 
فهم شثونه . وللقرآن هنا فضل فريد علی کل کت الدن وكتب الفلسفة . 

وهذا الكلام كله أو آغابه کلام على ضوء المقل التجه عو الخارج » آعنی 
حو السكون انلارجی » التمد على التحلیل » التقيد بكثير من الاعتبارات النسبية . 
لکن هذا المقل لا بون من المرفة الا سب اماهه آو منهجه . ولیس من 
شك ف أن المقل عكن أن يتجه | e‏ ؛ ولذلك فقد اضاب آولثك الصوفية 
والفلاسفة الذين أرادوا أن یمکسوا امحاه سير المقل وأن يغيروا مجه ويطلقوه 
من القيود » اسک‌یصل إلى إدراك الحقيقة من طریق الاعاه عو الداخل» أعبى = 


۳ 


وان بيد أن فتح السمون بلاد غيرم » و جدوا آمامهم عل عقائد نصرانی 
متسكامل البناء »كا وجدوا آماعمم مذاهب أسحاب زرادشت ومذاهب البراهمة . 
وقد امنا فم تقدم عا استفاده المساءون من التصارى ؛ ولا شك أن 
مذاهب التکامین الاعتقادية تأئرت بموامل نصرانية بلق التأثر : فتأترت العقامد 
الاسلامية ن کا عذاهب اللسكانية راا فى دمشق » کا تأثرت ن 


البهرة و بغداد با اذاهب الأ طور به ا ۲ 


محو الففس » ارا کا کلیا علسکات متحررةمن عفال‌النسبية ؛ وقد ما اد 
المقل الانسانی فى هذا الطریق » من غير أن غفل الطریق الأول ؛ لاه طبیعی 
لا نسان الواقم . وهنا نستطیم أن نفهم معنی قول الله تمالى فى القرآن : « وف 
الارض ابات للموقنين » وف آنفسک » أفلا تبمسرون ! » ( سورة ۵۱ الذاریات 
YE‏ ۴۳۷ ). 

و أر حو بعد هدا آن 8 ل قل نت حاولا ووحهات نظر محختلفة یستطیع 
لقاری" التدبر آن يعرف منها حقيقة ماأريق » أو أن بكو ن منها وجهة نار ية 
ترضيه » وکل ما آرحوه هو لا بنظر نظرة حايلية لان التحليل بطبيمته لایفید 
علما ؛ ون کان آحیانا من وسائل المرفة وصاحلها الأول . 

ولا د من أن أعتذر عن طول هذا التعليق وعما فيه من وثبة صوفية فلسفية 
دمن تگر ار مقصود وتميير خاص تقتضيه طميمة المسالة » ولکنه 2 تکار طويل 
ورغبة فى الاجابة عن أسئلة عقو ل کثبرة متوثبة ؛ فارجو أن بطول عنده نظر قاری 
وحلمه وصبره ودره » وأنيراجمنى » ان‌شاء ؛ وسأجيب بمناية » لأن هذه میمتی . 


(۱) نظرا لمدم ذ کر الؤاف للامثلة لا ستطيم أن تقول أ كثر من أن التكامين 
وضءوا من جا نمم زاء مذاهب واری الدای الأخری ل واذا کانت هناك آراء تراه ھی 
آراء النصارى الذين دخلوا فى الإسلام » وليست منه فى شىء ء لأن العقبدة الإسلامية الف 
المقيدة النصرانية خصوصا 3 وضه‌ما ۳ » مخاافة صر حة واضة ۰ 


ول بخاص إلينا إلا القايل من ال نار السکتوبة لمتملقة بتك المركة فى 
أوائل نشأتها ؛ غير أننالا خطى' الصواب » إذا قانا ان اختلاط السلین بالنصارى 
57 ام عم فیالدارس کان له عظي ' الأثر . ول يكن ما فاد من مطاامة 
السكتب فى الشرق فى تلاك الأيام بالشىء السكثير» وليس هو اليوم بالشىء الكثير ؛ 
بل کان اناس بأخذون عن أساتذتهم شفاها أ كثر ما يت مون من السكتب . وحن 
۳ بين مذاهب امین الأو ك0 فى الارسلام وبين العقائد النهمرانية 5 قويا» 
لا تیم لا باس آن یبدا اسالا اا . دازل سل 47 عونا 
الكل انين عتا الاين هی سا الاختیار ؛ وکان اانهباری الشر وون بکادون 
55 یقولون بالاختیار . واعل مسألة الارادة لم تبث من كل وجوهها فى زمن 
من الاز مان ولا فى بلد من .البلاد » مثل ما محشها علماء النصارى فى الشرق أيام 
النتح الوسلامی ؛ وکان هذا البحث داخلا من الشکلات المتصلة بالرح 
[ عليه السلام ] ولا > نم دخل فى الباحث التصلة بالإنسان . 

وتقوم إلى جانب هذه الاعتهارات الفنية عن البرهان دلائل متفرقة على أن 
اة من السلمین الاو لين الذین قالوا بالاختيا ركان هم ایاتب وی ۳ 


ثم جاءت عناصر فلسفية محضة من الذاهب الفنوسطية أولاً وما ترجم من 


(۱) راجم ما کنبه الرحوم الأستاذ أحد أمين عن القدرة » فى غر الاسلام » الطبعة 
الثالئة ۱۳۰6 ه - ۱۳۰ م » ص ۳۸۷ والصفعات التالية . على أن البحث فى القدر 
حدث أيام النی عليه السلام > کا ظهر في الدينة لا نی الشام قط ؟ واابحث. فى مسألة الربة 
الانسانية هو كلق کل حال مسألة تنشاً « بحسب ضرورة فلسفية اعقل اجان » » © بقول 
ما كدوناك . راجع کتاب هيد لتار.غ الفاسفة الاسلامية ص ۲۸۲ ۰ وحولدزمر فى عل 
جعية ااستشرقن ان 92 (1903 .5 ۱۲۷1۱ ,20810 , وما کدونالد فى کتاه عن 
تطور عم السكلام الاسلای ص ۱۲۷ من الأصل الانجلبزی . ویری جولدزمر ( اماضرات 
س ۰۷۲ ۷ ۰ ۷ من الأصل الألای ) آن ھا عر افدر 2 برجم إلى عاولة التوفیق 
بين نصوس الفرآن . 


x 


٩ ۵ 


الكتب يمل ذلاك ؛ وتضافرت َم او ترات النهمرا زمه اة ا ۳ الیو نا مه 


ف دورها ااشری الاخير 
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شق عند المرب فی ال » وخصوصا فی معاطة السائل الاعتقادية 
و کلام » (۳) ؛ وکان أداب هله الاقو ال اسمون 9 ۳۱ 6 ؛ وقد انتهل 
اللفظ » انظ الكلام » من استعاله فى الدلالة على مقالة مفردة » إلى استعاله فى 
الدلالة على جل مذاهب المتكامين وعلى ما يدتبر أصولا لها ومقدمات . وأ 


اق 5 


)١(‏ كان النظر فى الدن بأحكامه وعقائده يسمى فقهاً > ثم خصت الاعتقاديات باسم 
الفقه اال کر > وخصت العملیات باسم الفقه ٤‏ وزعت میاحث الاعتفادیات عل التوحید 
أو اأصفات 4 05 لث بأشرف حزائه عد ف على السكلام 6 لأن ار 0 قام حوها 
الحلاف مى مسألة كلام الله » أو لأنه ورث قدرة على الكلام فى الهمرعیات كاانطق فى 
الفاسؤ.ات » أو لاه كثر فيه السكلام مم الخالفين مالم يكثر فى غيره » أو د لأنه بقوة أدلته 
كأنه صار ءو السکلام دون ما عداه » کا يقال فى الأفوى من السکلامیین : هذا هو الكلام » 
) شوارق الإهام فى شرح ۳2 رابك ا كلام (عید الرازق ات بن ٤‏ طبع طهران ) 6 أو لأن 
ا کان أرادوا م دل الو اة ۳ لس یم و من ون علههم ا اعطق 6 وا نطق وا سكلام 
مترادفان ۰ و .ول الى ساقاق إن ۱۳۳ الک م أصبح اص طلاعا فا 6 ع4ل الأمون ۰ ورا 
ما نصادف أمظ « و # ٩‏ ععنى ناظر آو حادل . وليرجم القارى* إلى کتات الوالف لعضد 
الدن الاحی ( ص ۱۰ من طبعة اشتائیول ۱۲۸۹ ه »> واللل ( ص ۱۸ من طعة لیبعرج 
والاتصار لاخ اظ ص ۲ ۷ 6 ورسالة التو حيد لأشيخ عل ع.ده س ۵ › وفصل عم اكلام 
3 م2 م4 ای <لدون ۰ 

۲۸( بصع اذاف بعك هزه الكامة س قو سین الكامة اليو نائية 20/۳06 6 ومءئاها 5 
الكامة أو الفسكرة » ولا آدری ماذا برد من ذلك » إلا أنه رعا كان رد أن دين فى هذا 
القام all‏ ١ل‏ اہو اى لافذظ 2 الكلام € »> وهو ها كيح ¢ لأن الكامة اليونانية ( ينين على 
۳ ال عم 4 الكامة اله ر .4 4 سدواء وا بلق بالكلام الذى هو ۱۳ ق خارج بالسوت 5 اطق 
أو وا داكن ۳ اس 


كو 


عبارة ندل بها على عل الكلام هی : Theologische Dialektik‏ ( = الجدل . 
فى المسائل الاعتفادية ) أو 91216411 ( = الجدل ) فقط » وسنرجم فما بلى لفظ 
متكامين بلفظ Dialektiker‏ . 

وکان لظ « التكلمين » بطلق أول الأمس عل ىكل من نظر فى مسائل 
المقائد » وأصبح بعد ذلك يطاق خاصة على المتكلمين الذين شخالفون المءمزلة 
ویتبمون مذهب ( اب الدیث ) اهل اجه ٠‏ . وعلی هذا العنی الاأخیر 
حسن أبن نترجم لفظ التكلمين ب ۲>»اناعه56۳۱ ( مفكر بن مدرسیین ) 
أو Dogmatiker‏ ( :هجو المقائد المقبولة مقدما ) والحق أنه على حين كان 
اليل الأول من المتكامين يعملون فى إقامة بناء العقائد » فان من جاء بعدم 
لم یلوا أ كثر من بسطها و قامة الأدلة علیها . 

عل أن ظهور عل اكلام فى الإسلام كان يعتبر بدعة من | كبر البدع ؛ 
وقد شدد فى اانکیر على هذا الل ال الورك الد ین كانوا رون آن ما جاور 
البحث فى الاحکام الفقهية العملية إلحاذ”"© ٠‏ لأن الإعان عندم هو الطاعة , 
لا كا يذهب إلبه اارجثة والمتزلة من أنه هو الم والعرنة "۳ _ بل إن هؤلاء 


(۱) لکن القيقة آن کل ان جوا فن سالد سواه من ااعتزلة أو عاب انیت 
7 عع م سمو ن متکاءین . 

(؟) لم يكن هذا إلا فى أول الاح » وخصوصاً بعد ظهور اعنزلة و ۳۳ على المقل 
إلى حد خرحوا به عن الرن وءعن الق ااسه . 

(۳) حاء فى کتاب التيصير فى الدن للاسفراينى » وهو او ط عکتبة الأزهس ص ۳ ۷ 
) طبع بعد ذلك ) : « وعا اتفقوا عليه ( المميزلة') من فضا هم أن المد لا حصل له صفة 
الإعان حتى يعلم جیم ما هو شرط اعتقادثم ويقدر فيه على تقرير الدلالة ویتمکن من الناظرة 
والجادلة » ومن ۸ يبلغ تلك الدرجة كان کافرا لا عك له بالإعان » أما المرجئة فن الءلوم 
أي اعتبروا أن الإعان هو ااملم إلله والمعرفة وأن الكفر هو الهل با -- راجم مذاهيهم 
فى مقالات الاسلاءيين طءمة القاهسة ۰ ۱۹۰ ص ۱۹۷ فا سدها . 


۷ 


الأخير بن كانوا يعتبرون النظر المةلى من الواجبات الفروضة على السامین » وقد 
ساعدت ظروف ذلك الءهد على قبول هذا ارأی . وف الحديث أن النى قال : 
أول ما خاق الله تعالى العلل أو : آلمقل ۳" . 


۳ - امد وھ وم : 
كيرت الاراء واختافت منذ عهد الأمو بين ۹" > وراد عددها او کر ی 
فى المصر المباسی الأول . ركلا تشعبت هذه الاراء انسمت شمه انللاف بين 
الها وبين أهل"النديث » وصمبت قل هولاء الإضاطة بها . 
راا لعزت ایر ادر 3 مذاهب كلامية اة , آکثرها انتشارا 
سس ولا سما بين الشيعة - مذهب الممئزلة » الذین جاءوا خلفاء للقدر بة » وأقاموا 
مذهيهم على النظر العقلى . وقد نال هذا الذهب تأبید" خلفاء بنى العباس من أيام 
المأ مو ن إلى عهد التوکل » حتى حعلوه عقيدة للدولة » و بعد ان کان ال من 
قبل عرضة 2 والاضطهاد من جانب السلطة الزمنية أصبحوا ممتحنين امقائد 
الناس » باون السیف محل الحجة والدليل . 


غير أنه <والى ذلاك الوؤت دا حصوممم من أهل لالت #یمونل راء 


(9) اط بے , ع آن اون اتاق اف البشل ۶ ۶ یال له : آثبل ۲ فاقیل 2 
قال له : أدير ! فأدير ...ا حديث بذک ركثيراً فى بیان قيمة العقل وال ؛ ولكنه حديث 
ليس كدردا باتفاق . 

(؟) ف عهد الأمويين ظهر الشيعة والوارج واارحثة والقدرية ااقائاين بحربة الاختبار » 
وی أواخر آیامم أسس واصل بن عطاء ( توفى سنة ۱۳۱ ه) مذهب ااعيرلة . 

( ۷ س فاسفة ) 


۸ 


مذهب فى TT.‏ » وعل اج فقد كانت و حد ۶اند تتوسط بين اعزقاد 


ی 


العامة الساذج و بين الاعتقاد الذى هو عل ومعرفة عند أصحاب النظار السکلامی 


ی 


وهذه المقائد مخالف مذهب الععزلة » فهى تمزع إلى التشبیه فما يتعلق بل » 
وتتزع فى علوم الانسان وعلوم الکون نزعة مادية : وکان آصحاب هذه المقائد 
مثلا يتصورون النفس جا أو يتصوروها عض ابدن » وکانوا یتصورون الذات 
الاللمية کالانسان . ورغ أن الم والفنون الإسلامية تفر من رأى النصارى 
فما قالوه على سبيل المثيل عن الإله ‏ الأب » فقد اعتقد بمض ااسلمین فى هيئة 
ذات ال اععقادات كا فلیظة محوحة لا بستسینها المقل » حتی ذهب البمض 
إلى أن جعلوا له کل أعضاء الجسم ما خلا اللحية ونحوها ما تسم به الرجال 
فى الشر و , 


ومن المستحيل أن نستطيع الكلام تفصيلا عن جيم الفرق الكلامية التى 


(۱) وأول من آسس ها بستند إل نصوص ااوحی والی امدیث اعرا وحارب 
المعتزلة » وأ كبر من قام بذاك فى نفس الوقت ‏ ااارث بن أسد الحاسى ( توف سنة ۲۸۳ ۵) 
وعد الله بن سعيد ی كلاب وذلاك قمل ميلاد أنى اطقن الاشمر ی الذى تبر أ ۴ ناصر 
ذهب ات الحديث . 

(۲) یسمی امؤلاء بالشهة أو امحسمة > کان ااساف يؤء نون عا فى القرآن من ابات 
النشبيه عترزین عن تأويلها » بمد القطم بأن اله لا يشبه شيا من الخلوقات » ولأن التأويل 
لقعا یبا ٠.‏ وعو هبو فى حق اللة ۶ غيواآن رن ناقا الا ووس أن 
الحديث صرحوا بالتشبيه » غعلوا لله صورة ذات أبعاض وأعضاء » وأجازوا عليه الانتقال 
والصالغة ؛ وحكى عن داود الجوارى أنه قال : أعفوتى عن الفر ب والاحية : واسألوتى 2| وراء 
ذاك ؛ وحعل ل حسا ولا ودماً » وفال ان له وفرة سوداء وشعراً شدید الودة ؛ بل ندز 
هژلاء اجسمة من الیهود تشبيههم الفایظ » فأنوا بآراء ضالة لاتدل على عقل ولاعلم ؟ ول تكن 
الا اراء آفراد لا قيمة هم ... انظر اللل وااحل س ۷۵ حت ۸۵ من ااطبمة الأوروية . 


۹۹ 


11 ما کانت تظهر ى أول آص‌ها ارا ی : ويكفى من تا حم4 
تار بخ الفاسفة أن نذ کر هنا مذاهب الممزلة الكبرى » وذلاك بقدر ما ستحقه . 


من اهام عامة القراء الماحهء‌ین ,. 


ع - افعل اررالى والفعل الو لررى : 

کانت آول ا نها التکامون متعلقة بأفعال الانسان و مار . وکان 
القدرية » أسلاف المئزلة » يقولون بأن الانسان حتار » وأخص لقب أطلق على 
لمعتزلة » حتى فى آخر امم » حينا توجه تفکيرم إلى مباحث ختاظ فيما الفاسفة 
بالكلام » هو أنهم « أهل المدل » » القائلون بأن الله لا يصدر عنه شر » وأنه 
یتیب الانسان ویعاقبه على حسب عله ؛ وم بكر مھ داع ۶او 


ا(توحید 6 » آعنی الذن سلون 7 3 صفات 1 عل ذا 


)۱( ا ااش.عة واوار ج » والرعدة إلى جد با . 

(؟) إن اصول المتزلة الخسة المشهورة هى : (۱) التوحيد » ععنى انسکار التعدد فى 
المبدأ الأول أو فى البادی" القدعة » ولذلك حار نوا الثنوبة من الفرس القائلين عيدءين هما الثور 
والظلمة » كا أذكروا الصفات القدعة الزائدة على الذات » وأصل التوحيد موجه أيضاً ضد 
المشمهة الذن يتمسكون بظاهس بعض آيات القرآن فيشيهون الل بالانسان أو بالجسمانيات > 
(۲) ااعدل یی أن الله عادل وأن عر هی » ما دام قد کف الانسان » آن يدل له قدرة 
وارادة » يمحيث یکون الانسان هو الحدث لأفماله السئول عنها ولا يكون له دخل فى ذلك » 
وهذا الأصل مو حه ضد الجبرية القائلن أن ال خااق کل ثىء وفاءل کل ثىء عا فى ذلك أفمال 
الإنسان بحيث يكون الإنسان عبرا كأى شىء فى الطبيمة (۳) المزلة بين المنزلتين » عمنی أن 
صرتكب السكبيرة فى مئزلة بين السکفر والاعان » ومی منزلة الفسق » وهذا الأصل موجه إلى 
الخوارج الزن كفروا صاحب السكبيرة والرجئة الذان اعتبروه ءژ.:] (4) الوعد والوعیسد » 
ععنی ضرورة إثابة المطيع ومعاقبة العامى إن لم يتب (ه) الأعس بالمعروف والنهی عن الشکر » 
وهذا الأصل يتذى عجاهدة کل من خااف و الله آواصه وه س وهده الأصول قال مها 
جيم اامتزلة إلى جانب أصول آخری » مثل الفول بأن الل لا فمل الا الأصلح وأن أفماله تتمغی 
مع اة وأنه فين اللطف والموض لا بالنسية للانسان فسب بل وااسبة احیوان ایا » 
وهذا کله بدخل فی پاب العدل » والی حانب آصول عقاية مذ کورة انها إلى . 


۱۰ ۰ 


ولا بد ليه ر وا فى تقر بر عقائدم علی نسق ص‌تب بنظر بات أهل النطق 
9 أ اب مأ رمك الطميعة 4 ( انظر ب 3 ول ۳ 6 ۱ ( ¢ فى الصف الأول من 
وحءلوا القول بالعدل الالمى الذى قحل ف کل أنمال اللہ فى المرتية الثاثية 


حاار ای القول بالاختیار ایئنتوا إن الانسان مسئول و غاي ل 
اھا » ولیقیموا اعلا بل عدل ال » وأنه لا عکن آن تصدر عنه مباشرة معامی 
الا نسان : ؛ فالا نسان عند هم لا بل 1 نیون 0 لافعال ۲ ؛ وا كانه خااق 
الافعال فقط » زت من الوا من كان شاك فی أن القدرة على العمل باجلة 
واستطاعة فمل الاير 15 الشر » ها من الله و هنا اكات میاحث 53 ه دفيقة 
یصحمها نقد لفكرة الزمان عند الفلاسفة » وهذه الباحث تتصل بالاستطاءة الى 
مخلتها الله فى الانسان : آهی ۳ الفمل أم توجد معه ؟ فان کانت متقدمة 
عليه ۰ انا أن تبق حتى زمرب افعل » وهدا بناق آن ن عر طا 
ا ب ۲ ف << في ۱۲) ؛ واما آن زول قبل الفعل » فیمکن آن یستننی 

نها الفعل بالاطلاق . 


وانتقل النقار” المقل من البحث اف الافعال الانسانية إلى البحث فى أفعال 
الطبیعة ‏ و إذا كان موطم الیحث فى الالة الأولى هو : هل الفاعل هو الله 
أو الانسان ؟ فيو فى الالة الثانية : هل الفاغل هو الله أو الطبيءة ؟ وقد اعتبرت 
لقوی لقال الواد: فی الطبيعة وسائل ارجا ام بة » وحاول البعض آن بتناوها 
باابحث ؛ وذهبوا ای آن الطبيمة ذائها ء شآن کل کی فى الرجود » من ملوفات 


(۱) انظر الملل س ۳۰ » وانظر آراء م فى الاستطاعة فى .قالات الاسلامیین الأشعرى 
وف الملل والنحل ص ۲۱ - وه , وکتابنا عن ابراهم النظام س ۱۸ 


ل 


اللا ومن غات حكته ؛ وکا أن قدرة الله المطلقة يدها فى الأفعال رهه عن 
الشر أو عدله » فینا يدها عکیّه . 

بل هم علاوا وجود الثم علی الارض بأنه من آ نار ن ار 2 | 
لا ترمی ف ىكل شىء إلا إلى الأصلح ؛ فالشر لیس مفعولا لَه ولا رادا 
باق کال سكن التقسيى بر اف آن ان بقدر على فمل الا أو انور ول‌کنه 
لا ۳۹ ؛ أما من جاء بعد ف كا نوا يقولون إن لله لا قدرة له على فعل شىء 
يقتغى النقص و بنافض کال ا 

أما خصوم الممئزلة فكانوا بقولون إن الله بقدرته الطلقة وإرادته القی 
لا يُحاط بها خلق جمیم الأفمال“ والحوادث ؛ فنفروا من رأى الممزلة » وشتهوهم 
موس القائاین .الاي 


(۱) انظر الملل ص ۳۰ . 

(؟) القائل بهذا هو أو الحذيل الملاف » فعنده أن افكت قادر على قعل الشمرور والعاصی » 
واكنه لا يفعلها اقمحها 5 کته ورحته . 

(۳) صاحب هزا ااقول ا راهم ۱ نظام ؟ فالله ءنده لا لوصف بالقدرة على الشرور » 
ومده. ,ه آه لاکان الق بسح صفه داته 0 بح » وهو يبب 7 من إضافة الشر إلى الله فسلا » 5 
جوز وقوع القییسح 4 مع ایشا ؟ ولااءترضوا عليه أن مذهیه عل الله مطءو ءا یو را 
امدم قدرته على غير ما يفعله أحاب : « إن الذى ألزمتمونى فى الفدرة يلزه 5 فى الفعل » فإنه 
عند إسة غدل أن بغعله » وان کان اا ء فلا فرق » . وعد الفارى” الأس.اب الى أدبت 
بازنظام إلى هذا القو ل مبسوطة فى مواطن كثيرة من کتاب الانتصار لاخياط » وف کتابنا عنه 
ص ۸ ۸ وما بمدها . 


(٤ (‏ لای کي ۸ وما بعدها . 


(ه) سيب ذلك قول اللومرلة باستقلال الا اسان ف أفءاله عن اله » مما قد يؤدى إلى القول 
بفاعلين أ رها قعل ار وهو الله 6 وا 8 ی يفعل اه مر کالا نسان وغيره و وق 584 ف 
آن اأقدر به ) القاثاين در ه الا نسان على أ فال و حلقه ۳ ( وس الأمة الإسلامية ۰ 


خض 


فیم 1 ریدوا نمطا الانسان يقالن لأفماله ٠١‏ ولا الطبيعة خالفة ابا محدث 


فما » فیجم‌لوا لما قدرة على اللات إلى جانب قدرة الله ودونما . 
۵ س اارای ارا : 
۱ تفج ما تقدم أن فسكرة المعرلة فما يتعاق بذات اله كانت مخالف فبکرة 


العامة و پوت هن اساد ؟ ۰ 9 بتقدم ار در ۳۹ ا هلا الا ای ف 5577 ألة 


کر 
ااصفات 94 بذوع خاص . 
9 الالام من ۳ الاس وحوب الوحدانیه ۳3 كيدا 0035 "يفير 

آن هذا عنم البعض م ۴ ضر 1 من الأسواء اطسنى î;‏ 
الإنسان فيك بای منت تبي" 90۴ اب باون عل التقائد اتنصرافی 
عظ تا بيع رتش عار لمان الما > و : الم : والقدرة ء 
والحياة » والإرادة » والسکلام » والسهم والیص" ۳ » وين بین هذه الشات 
رات الصفتان الأخيرتان » وها الس والبصر » من أول الأ > تأويلا نی 


عم‌ما الصفة اسية » أو آنگرها البعض عة . 


8 أنه قد ظهر 1 فى القول بتعدد الصفات القدعة منافاة لا جب 5" ين 


و مطاق ا 1 تکلمون أن لو بگون فما ما فى الثالوث عند النصاری » 


. آيات القران فى هذا كثيرة , ولا تاج إلى إشارة خاصة‎ )١( 

(۲) ف الفران نفسه وصف آله :کل صفات الال ووصفه على سبیل الان بعغات 
ما الا اسان . 

(۳) انظر الفصل الخاس بل اک فد و يك وت . و اری ۳۵ ال 
العقاید التصرای .ما دامت کل هذه ااصفات واردة فى الفرآن . 

() االیسی ۳۰ ۳۱ . 


بت 


3 


لأن مؤلاء الأخيرين او الاقان الثلاثة من قبل بأنها صفات ۳ ؛ ولسکی خر ج 
اسر من الأزق حاولوا احیانا آن لوا بعض 'السكلائق من عت النی فزعا 
لابعض الاخر » فر در ها اصف4 و احدة کالم 1 ا(مدر يال و ان رمتبر وا هذه الصفات 
جیه) وجوها وأحوالا لذات الاهية اسا آخری آو آن مملوها عين الذات(۳) ) 
ویکاد هذاالقول أن رتفد الصفات کل ما امن شأن . 


م 


طريق الاحتيال فى التعبير ؛ فبينا جد الفياسوف ينف الصفات ويقول : الله 


عالم بذاته مد اک من المعمزلة يقو ل : إن الله ال 7 ۱ 5 


رى أهل الستة أن هذا الرأى فى ذات الله يعطل الألوهية من معناها ؛ 
ذلات آن مذهب لامر بکاد لا بتحاوز سلب ااصفات عن الله »كالول بأنه لس 


کته فیء وأنه منز ه عن الکان والزمان وا رکة وما بشممها ؛ اسکنهم استمسکوا 


(۱) آثبت النصارى الأتانم الثلاثة على آمها صفات ؟ فثلا جاء فى كتاب مصباح الظلمة 
وایضاح الخدمة لأبى البركات اامروف بان كبر ( ط . باريس ضمن #وعة ۳۵۸۲۵۱0۵ 
4 .م Orientalis, XX.‏ « فصل فى الذات ومعانى الصفات : ذات الباری تعالى حوهر 
واحد موصوف بثلاثة آفانم > ومی يمبر عنما التصاری الأب والآبن والروح القدس : فالأب 
هو الجوهر مم صفة الأبوة ؛ والان هو الجوهر مم صفة البنوة » والروح القدس هو هذا 
الجوهر الواحد مم صفة الانبثاق » فالموضوع » أعنى الذات » واحد ؛ واحمول » أى الصفات 
المبر عنما بالأفاني » ثلائة ؛ والجوهر ام بذاته » والافانم ناعة بالجوهر » . 

(۷) ااال ص ۳۱ ل ۳۲ . 

(۳) صاحب هذا القول هو أن امذیل العلاف . راجم الملل اعهرستای ص ۳۹ » 
وقول الشمر ستالی ل با القدام س ۱۸۰ ) والأشعری ( مقالات الاسلامیین ص ۸۳ 
۰ ) زن با امذیل آخذ هذا الرأی عن الفلاسفة . 

(4) راجم الفرق بين هذبن القولين فى الال ص ۰۳4 من أبا هاشم قال إن الل عالم 
لذاته عمنى أن الم حال له » هو صفة وراء كونة ذاتاً موجوداً ؟ وهذه المال لا توجد إلا مم 
الذات » آما عل سيالا فهی لیست موحودة ولا معدومة . 


۱ 


بالقول بأن الله خالق الكون استمساکا شديدا » وذهيوا إلى أننا استطيسم أن 
ستدل" عل اله عصنوعاته » و إن قل ما نعرفه عن ذاته . 

على أن العتزلة وخصومهم کانوا جیما يقولون إن الاق فءل” من أفمال الله 
SN‏ فيه غيره » وإن العام حادث فى الزمان . وقد اشتدوا فى عار بة 
القول ققدم المالم » وهو قول كان ذاثما فى جيم بلاد الشرق ذوعا کببر 


تو بده فاسفة أرسطو . 


1 - الوعى والعال : 
رأينا فما تقدم أن المتكامين يعدو ن کلام صفة من صفات الله القدعة ؛ 
Logs)‏ . ذهب الءتزلة إلى أن الاعتقاد بقدم القران إلى جانب. دم اه 
- ,5 : ۱ ۱ مه اد 
مر 3 > وذهب بعض الخلفاء -- معارضین لذلك س إلى ر أى الممتزلة » فاعلنوا 
القول مخلق القرات عقيدة لدولتهم ؛ ومن أنكر ذلك عاقبوه على رژوس 
الا شمهاد ٠‏ وم أ المعتزلة آرادوا انتحام هرا ارأی أن يكونوا أدلى ۷۱ أصول 
الاسلام الأولى من خصوءهم » فإن الأيام أتبدت هلاء االمصوم » وکان وَرغ 
(۱) أغلب الظن أن نشأة المشكلة التعاقة ملق القرآن أو قد.ه هی فر ع اشكلة تدم 
الصفات ؛ ناذا كان الكلام صفة قدعة لله كان القرآن أر غيره من الكلام الامی قدعاً , 
آما من “فى الصفة القد عة فهر ی قدم دليلها الخارجى 5 هذا 85 عل ار <ولدزمز وهارعان 
أيضاً : امحاضرات ۱۰۹ ؟ ودين الاسلام مار انس 47 ولاها بالألمانية . آما ما عبل اله 
بكر (24.1919) وبا کدونالد ( فی کتاه عن تطور عل الکلام ص ۱۶ وف مقاله عن 
مادة كلام فى دائرة المارف الإسلامية ) من تأثير نظرية الكامة عند السیحبین نان ما يضعف 
ذلك وجود خلاف آسامی بين نظرية الكامة ونظرية قدم القرآن . وقد يكون لغارية قدم 
ااا( و قور الناطقة مند أو ل عهد المرب بااف‌کر الفلسنى بين كلام أفسى وكلام أفظلى 7 0 
الول بقدم القركآن أ كر من أثر نظرة السکلمة عند السیحین . 


۱۰۵ 


أهل التق أ كير ساطانا ما يهدى إليه النظر" العقلى ؛ ورعی كثير من المعتزلة: 
أنه كلام الله » وأنهم إذا لم یتفق القرآن مع مذاهبهم » تأولوه وأخرجوه عن 
ا . ای ان قزرا من وه ۴و وون غل لفل أ ا زر 
غلى نص وص القران . وقد نظر العتزلة فى الأديان الثلاثة الاو بة » يقارنون 
شا يعض , بل کار ترن, عضو وق تسا الدينية دای و 
وبالاراء الفلسفية أيضاء متوصلوا بذلات إلى شر يعة فطر بة عقلية توفق بين الاراء 
المتخالفة ؛ وهذء الشر يمسة تقوم على أن فى الانسان ع) فطريا بودی بالضرورة 
۱ 

إلى معرفة إله واحد غالق حك » وهب الإنسان عقلا » به يعرفه و به عمز اللير 
من الشر ؛ ويقابل هذه الديانة ااطبيعية أو العقلية المارف التى ینزل مها الوحى » 
وهی مس فاد من مصدر خارج عن فطرة الانسان. 

و سردا الرأى امس ¢ سار بعص ل ۳ مهم إلى لثمن نتاه 
النطقية » ظرجوا بذاک عن إجاع الامة الاسلامية » ود بهم مذهمهم حتی 
صاروا فى واد ودين الجاعة فى واد . 

وکانوا ول اسهم يتحفلون بل جماع ؛ وأرادوا أن جماوا رم |جاعا , اتا 

(۱) اتفق ارا على أن اامارف کاها معقولة واجبة بنظر العقل + وآن النظار اال 
ااؤدى إلى معر 43 ألله وکذلات یکر الله ومءرفة اسن والقبح عب مە ر ممما بالعمقل 6 واتباع 
امسن واحتنات اأقبيسح » کل ذلاك واحب على ااف‌کر حت قبل ورود الوحی و ان قصر ف شىء 
من اهفا » انحو جت الح .> ویهوال. القمر سعاان مد كا هان ( — (aer‏ 
و ابنه ا هاشم ۱ ۱ د ( مدا العی المتقدم ۳ وأثيتا شريعة 4,2۶ 6 وردا 
الما ف-کر » » ألا ارسال الرسل فهو عند السرا لطف واحب من الله » وکل هذا بدل کن 


النزعة المقلية الغالبة على الءتزلة والتى حعلنمم یقررون هذه الديانة العقلية . الال ص 6۲۹ ۰۳۹ 


4 سس 6۱ , 6 6 م 


۱۰۹ 
5 7 ال ال کا 5 1 
ارت ام امه السماسية ا مر و(لسدلك أزرهم ۰ غير 1 ذلاك 1 يدم طو بلا ¢ 
وسرعان ماعرفوا بالتحر به در 28 عر فه 51 ون ع ۰ وهو آن استه‌داد ااعات 
البشر بة لقبول كن مفروض من لله آعلی ١‏ که من استعداده, اقبول مذهب 


دقو 1 على المقل 8 


۷ س أبو الريريل : 


و بعد هذه الحالة يصح أن نتناول بمض أعة المتزلة بدرس أدق » ايكون 
ما رسمه من صورة عامة أذهمهم غير خاو من المميزات الفر a‏ 

و نکم أل عن 5 امدیل ان الذى وف حوالى منته.ف القرن 
الاسم اارلادی 50 > وکان متككلا 5 ؛ وهو من ۹ اللفسكر بن الذن 
لسن | لافاسفة محال التأثير فى مذاهبهم الكلامية . 


(۱) ليرجم القارىء فى فهم ما بلى عن شیوخ العتزلة إلى ما قاله عنهم صاحب المال 
والنحل » نالظاهی أن أغلب اعتاد المؤاف كان على هذا الكتاب » وليرجم إلى كتابنا عن 
النظام » وإلى کتاب مذهب الذرة عند المسلهين الذى ترجناه عن الألاذة » ففيهما الكثير عن 
شيوخ المعنزلة . 

(؟) مؤسس فرفة المسزلة هو واصل بن عطاء الفز ال المتوق سنة ۱۳۱ ه » وتعرف 
سے أ آنکر الصفات القدعة خوفا من اميرك واه حارب الثنوية والمرية واعتيق العقل 
مصدراً للمعر فة الدينية إلى حانب القرآن والسنة والاجاع وأنه آثبت حرية الارادة على أساس 
نفسی وعلى اعتبارات ترجم ال عدل ال وال طبيعة التسکایف الق والایی الذی من شاف أن 
يقتضى الجر نة والقدرة وأنه أثبت داترتن للقدر : دارة القدر خبره وشره من الله » كالذى 
یعرش للانسان من الرض والعافية » ودائرة القدر خبره وشره من الانسان » فل الانسان 
الق يفعلها عن قصد وارداة -- راجم مذاهب الواصلية فى الملل والنحل للشم_ستانی وکتاب 
مذهب الذرة . و کتابنا عن النظام ص ۸۰ . 

(۳) هو أو اميل تمد ن امذیل العروف العلاف ؛ عاش يو قرن » ونوفى فى أول 
خلافة التوكل عام ۲۳۰ ه ؛ وعلى هذا التارخ اتفق كثير من الژرخین ؟ وليرجم القارى' إلى 
کتابنا عن النظام » ليجد الكثير عن أبى المذيل ؛ والواضم مبيئة فى فهرس الأعلام 
ص ۱۸۱ » وليرجم العارقية ایض إلى کش دمت وخ مد "الى لاعن . 


۱۰۷ 


برى أو المذيل أن المقل لا يتصور » بأى وجه » أن الصفة عکن أن تقوم 
بالذات زاندة" علمها ؛ ا ان 3 مين الذات أو غسیرها ؛ وا ينعار 
31 يحد سبلا للتوفيق بين الطرفين » فیقول إن الله عالم بل وعمه ذاته » حى 
حياة وحياته ذانه » قادر بقدرة رتدرته ذاته ! وهو سمى هذه الصمات اللاث 
IRA,‏ كا فمل النصارى قبله ۴۳ ؛ وهو بوافق القاناين بأن السمع 
وو رها صفات اراھ له » ول‌کن على أن ذاك سیکون منه ۲۳ ؛ وکان 
مملا عليه » کا كان سمهلا على غيره من کانوا متأئرين بفاسفة ذلاك العصر » 
آن ليولا هانین الصفتین تأو یلا ب عنهما الصبفة ااسية » کا الوا رژية أ 
فى" بوم القيامة » لام کانوا فى الجلة يستيرون السمم والبدس مرت أعال 
الروح » ركان أو الهذيل بری »ثلا أن اعركة تری ول‌کنما لا تاس » لأا 
تبس . 

۲ 1 يكن آو اهديل رمتیر إرادة ال زا » بل هو بو ل أن 23 الكو ی 
الطلقة ( فول الله لاشی» :کی ) التى تعبرعن الارادة الو حادثة لافی عة 
و بآن الارادة تفار الم ید وللراد"۳. وعل هذا فان كلة کون هی فى الکان 
الوط بين اعذالق الازلی و بين العالم الخلوق الحسادث ؛ وهذه ال کلیات العبرة عن 
الارادة الالية هی اة جواهی متوسطة ‏ آشبه الكل الأفلاطونية آو عقول 

© 0 216 . ا ااعهرستای أن أا امذیل أخة ره عن القلاسفة » ویصرح 
الأشعری س ۸١٠سا‏ ۸۰ من علق استانبول ) أن أ امذیل اسنا هه عن آرسطو . 

(۲) عند أبى الحذيل أن الل سیم بصير » یعنی آله سيس.م وسییصر س اللل ص ۳٩‏ . 

(؟) زاد الصوفية حاسة سادسة ارو به الله . ( المؤلف ) 


(4) راجم ۰ات الاسلاءیین للأشعرى ۳۹۱ س ۳۱۲ لتری خلاف هذا . 
رك( مال ض )۴ = ۵ ۳ 6 ۲ ۳ . 


ی 


۱۰۸ 


رو حانیه ۲ 

التكايف الذى مخاطب به الناس فى صورة آمس ونهی » ویقوم محل ؛ فیکون 
شا نه ۳۹ على هرا العام الفایی » ولا رن الطاعه أا تضكنه من الاواصس 

وال وام ¢ ولا العصمان» الا ف هذه الما ۰ والاصس والنهی 4 نهاو يان عليه كن 

كارف ستازمان القول پاختبار الإنسان وبقدرته على آن يفعل ما خټار ؛ أما 

الدار الاخر ة فانها بست دار کاب شرعی » فمها اختیار » وگل شىء فمها 

راجم ال اراده ا ¢ وان يكون فی لاک اليا الاخرة ح رکه 4 لأن الج رکه 

دا کان طامبداً فلا بد أن تنتهی انتهاء الما ؛ حیث رد عایهال-کون 

لرا . ولذلات لاانفان آن آا اذل کان بقول ابوت السدی" ۳ . 


و نرق أو المذيل بين أفمال الانسان الاختیار بة الللقية » وأفماله الطبيعية ؛ 


أعق بين اتال الق-لوب وأْفعال اواز 0 ؛ وااسمل بکون اختیار يا خلقیا » 


(۱) اللل س ۳۰ ۰ ولعا قال أو الحذيل بانتهاء الحركة إلى السکون الدالم »> لأنه قال 
بأن لاحركة أولا تبتدأ منه ؟ والذی دعاه إلى هذا القول الأخير » أنه أراد أن مجمل القدم لله 
وحده وأن يت الدوث ؟ والقول شري نهدا عن حرکه لا طا آول خا القدم النی آراذ 
أو امذیل وتلميذه النظام آن يثبتاه له وحده . وقد ظن أو امذیل‌آن بقاء المركات لا إلى آخر 
او ما جب له من قاء » فقال اکا حرکات آهل اطنة والنار وورود السکون علمم . 
وقد رد عليه الاسكانى واانظام ؛ ( الاتصار ص ۱۳ س ۱ س وارن الممافت لاغزالى 
ص ۸۰ طبعة بيروت ۱۹۲۷ ) وراجم تصدرنا ارسائل ال‌کندی القلسفية المجزء الأول 
طبعة القاهسع ۰ ۱۹۰ ص ۲۸ س ۳۱ 

(؟) لم أجد فما قرأت ما يبين هذا » ولا علاقة بين القول ب#مرورة اننهاء الركة وبين 
لمكا ات لشدى.. 


(۳) مال ص ۵ ۳ . 


۱۰۹ 


ذا فتاه من غير كدير » وهومن کشب الانسان نفسه » ديه بقدرته ؛ آما 
المعرفة فهی فيض من الله » بعضمها بالوحی » و بعضما عن طر يق الفطرة . 

والانسان مکاف بإ عاب الفعارة والعقل » وقبل ورود الوحی » بأن بدرف 
الله وأن بميز لسن من القبیح » وان یتدم على اس نکالصدق وااعدل ویغرض 
عن القبیح کااسکذب ولك" ؛ ومه‌نی هذا أن الانسان فی رأی ان امذیل 
قادر عل ذلاك . 


۸ + العام : 
۹ : 2 0 ۲ 
ولأى اذيل معاعم آصفر سا یلنب بالنظام المتوق سنة ۲۳۸6۵ » وهو 
احد تلامیذه » کا هو ركني هذا الرحل مفگر جدیر بالذ کر » وقد وصفه انا 
الحاحظ 4 أحد لا ممده 6 بأنه واسم العلم 4 خا عل الدقا دق ¢ ا الاسان 6 
یل الزيغ » عد القياس » وا‌کنه ايل التثبت من الاصل الذی مقس علية ؛ 
فکان یقبس عل الظن ؛ وأنه كان اضرق الناس حمل مم" . وکان ادل عصرءه 


غل أنه فلسفة آنبافوقلیس وأکسافوراس . ( انظر آیضا آب امذیل ) . 


كان النظام برى أن الله لا بقدر على فمل الشر”" » ولا بقدر على أن یفعل 


(۱) الل ۲:۳ ۴ . 

)۲( هق أو اماف اراج 37 سار بن هانىء اجى الثغمور با انظام التوی 
عام ۲۱ ۲ أو ۲۳۱ ه . انظر سرح اامیون 2 نياتة» وعیون‌التوارع لان شا کر من ٩۷‏ ب 
من #طو ط الملسكتية الأهاية قن ۰ وراجم كتتابنا عن النضام » فهو وق ما قل ۶ + 
و 4,۸ جد القارى” توصل ما ف و هنا . 


9 ال من ۲۷ . 


105 


إلا ما یم أنه الأأصاح امباده » وأنه لا يقدر على أن يخاق أ كثر ما خلت بالفعل 
وإلاً فرت ذا الذى بستطیم أن يحول بینه و بين أن باه رکل ما عنده من 
اود والال 8 

وعنده أن الارادة » لا تضاف لله على الحقيقة » لانها نستازم أبداً حاجة من 
جانب ار ند » بل هو قول ان اه إذا وصف بأنه عر يه لأا فعنی ذلات أنه 
خالقها ومنششرا » وإذا وصف بأنه مر يد لافعال عبادة أو لوتوع أمر فمنى ذلات 
أنه حا ک دلات او امر r:‏ ۱ 

وعنده آن ادلی" امان واحد ؛ كا اق الدنیا جلة » آهنی أن ااوحودات 
مت کب کر وا این شم بگون کاندا ق ممق , ور گر الزمن 
خرج اوا ی AE E‏ 

والنظام بوافق الفلاسفة فى فى الجزء الذى لا يتجزأ ( انظر ب ۲ ف ۳ 
ف ۱۳۲ ( ۸ و اکن لا إستطيم بعد دلات آن a‏ دم مساله متداهية الا #رض 
الحا وذاك لامکان افا النکان لا إلى نهاءة ؛ وهو یقول : ان الأجسام 
1 من اراك لا من 5 ا تج ۱ 

ركا أن أبا الهذيل ل يستطم أن يتصور إسكان وجود صفة زائدة على الذات » 
فالنظام لم بقصور العرض الا عل اجر ذانه آو جزء منه ؛ کی بری مثلا آن 
كار وارارة موجودنان فی الاب على حالة کون ؛ وا تظهران بالاعتکالك » 


. ۳8, ۳۷ شی ادنوه من‎ ١١ 
.أشي‎ - 0۳*۰۱۱ = ۱۹۰ RNN ىن لاسو‎ A انان‎ O 
. فا بعدها‎ ۸٩ وكتابنا عن النظام س‎ 


۳۸( الملل ص 6T‏ و کرجا الانتصار ¢ والفرق بين الفرق 6 عولط اكلام عن النظام 5 


۱۱۱ 


بعك آن رول ا » وهو البرودة وهنا اق حركة أو حدث تغير فى وصم 
دا انس یب ك علا یی کوک ف امن وات 
نام آن السكيفيات احسوسة من الألوان والطموم وارواح أجساه() 


بل بذهب النظاء إلى أن روح الانسان جسم ايتا رفانت رسای 
الانسان » وهی تشابك البدن بأجزائه » وهوآ لها ؛ والإنسان فى المقيقة هو 
ارو ح » وليست العلوم والارادات سوى حركات 2 ۱ 

أما فى السائل الاعتفادية والأحكام الشرعية » فان ال نظام بار تا 
الاإجاع والقياس » وء ول على قول "۳۳ العصوم » كا یفعل الشيمة ؛ وقد يجوز 
فى رأبه أن جتمم الهو ن كلهم على ضلال ؛ کاجماعهم على ات مدا ارسل 
= دون سار ارسل -- الی لاس کافة + والله پرسل کل رسول ال 


FY: 
ار ناس و4‎ 
لظام بشاطر آبا المذیل راو فی أن الانسان یمرف الله ویمرف ما عفن‎ 

لھ فار یقن ا .. 


او انون بان قران مجر ف نظده » بل الامحاز انمالد اران اع 


O NAS‏ ۳۵ 6 ده بر النظام آن ما ۳ ی الا ان عادة مثل الألوان 
و الطءوم وال ره بح اچ اط 44 ل وهو لا لدت إلا عرفا وا<دا هو اط رکه 4 ات رای 
ال ظام ف لاه خی هو الذدى دءا اله مءضص إلى د يلزه ات القول 5 ال حسام مؤلفة 4 ن اراس 5 

© اللل ص ۳۸ , 

(۳) أصول الدن ابندادی ص ۱۱ ب ۱۲ » واس ۲۰ طم استانپول ۱۹۲۸ 6 
ا قاری ۹/۷/۳۰۹4 2 ۹ 


( ۲ ی > ۷ 1 . 


۱۲ 


1 نظام ¢( هو أن 3 صرف معادسرى مل اوی الاتیان عمل + “لل 


ولم يكن زقول بالكثير مما يقول به ااسامون عن اليوم الاخر ؛ وكان بذهب 
بيك أن عذاب النارینتهی بإحراقها لاجس . 

۵ س لام : 

وود انتهی المنا عن أداب النظام آراء كثيرة م بين 9 اد اهب ( 
ولکن ۳ E‏ خاو من الااتکار : 


وا جاحظ المتوفى عام ۸٩٩‏ م هو اعم رجل آخرحته لنا مدرسة النظام . 
كان الحاحظ آدربا ظر ۳ 6 زاس ۴ 0 » وعنده آن الما الج حب ان 
يف إلى دراسة عل اكلام دراسة 2 ی رز بصن “كر دوه 
آفاعیل الطبيمة » زک کی الی ما ق هذه الأفاعیل من ار الق الکون . 


والانسان عنده. قادر علی أن یعرف الق بعقله » وعل آن مدرك اغا ب 
إلى الوحى الذى ينزل على الانبیاء۳* ؛ ولا فضل للانسان عنده إلا بالإرادة » 
دن حي 0 أفماله كارا دول فى اسيج حعوادث ا(طمیعه ۾ ون ده اخری کل ع 


لسارو ,اليو مس ا ٠‏ ومع هذا فليس الإرادة عظم شأن » لانها فرع 


(۱) الال س 5" والاتمار چ ۲۷ س ۲۸ » ومةالات الاسلاء‌ین .فى ۲۲ , 
والواقف للا جى ص ۷ ه ل ۲۳" ۵ طبعة استا ول ۱۲۸٩‏ ۱ ۳ 
(۲) بقول ان خاكان إنه وفی بالصرة عام ٠٠٠١‏ ه وقد نرف على التسمين » وف 
انا عن النظام كثير عن تمده اما<ظ : 
(۳) ».ال س ۰۲ . 
(6) مر الاحظ عن ذلك بقوله : « إن العارف كاها ضبرورثة طباع » ولاس شىء 
من ذلك .ی آأفال العباد » وایس للعباد کسب سوی الارادة » وحصل آفماله طباعا » > 


مال س ؟ © . 


۱۳ 
ام ۴۳ . والجاحظ يتصور إرادة الله على آنها سلبية » أى أن الله لا يجوز عليه 
السپو ارا ولا عير آن یفعل و . 

ولیس ف ه-ذا کله الا قلیل من الابتکار » ومَثل اباحظ الال ان 
الأخلاق هو التوسط بين الطرفین ؛ وکان حظه من النبوغ أيضا متوسطا و إنما 
BE EAE‏ کر ؛ فل يتجاوز اوسط إلا فى كثرة تآ ايفه . 


۵ ۷ ور وأو هام : 

وعد النظار فی الاأخلای وق الفاسفة الطيسية اب عل مذهب اة 
الأولين » ويغلب على مذهب التأخرین منهم النظر" فى مسائل ما بعد 
الطبيمة المترجة الاق » وی هذه الناحية وجه خاص نلسی تأثیر الذهب 
الأفلاطو فى الجديد . 

ما مر فلا نعرف زمن حياته بالتدقیق » و إن استطمنا أن نقدر أنه نبغ 
حوالی ٩۰۰‏ م » وهو بشارك من قدمنا ذ کرم فى أه رغ 
منهم تشديداً فى نى الصفات الإمية » لأن وجودها يتناتض مم ما يحب لذات 
الله من وحید مطلق . وهو ينزه الله عن جميم صور الكثرة » ذیری أنه لا ۳ 
ذاته ولا ع ره ) لان هذا بودی إلى التمددق ا . بل إن من [ شكر 

. کل‎ D0 ©5 

(۳) عاش فى حک الرشيد ( المنية والأمل لابن اارتفی س ۳۱ ل #8 ), ولا شك 
آن ٩۰۰‏ 6 ( آواخر القرن الثالكث ) اغ عي دفیق . 

(4) ارجم ال الال ين 1۷ کرم ںی کی وای تا ان تن 


اهر ستالی له . 


۱1 


أن یکون الله باز بالق 2© < ولق الله هو خااق‌السکون 7 راي 
۱ مخاق إلا الأجسام » وهذه مخلق أعراضها إما طبع وإما اختيارا“ 
خن أن الأعراض لا تتناهی » لانها » فی حقيقة آس‌ها لا تعدو أن تکون 
اعتبارات ذهنية فى العقل الانسانی . 

ومعمر من أصاب مدهب اکا ) Conceptualist‏ ( « فال رکه 
والسکون رالا واالفة وحوها کل هذه عنده لست شب اناا » ولس 4 
إلا وجود ذهتى 2“ 

والنفس » التى هى عنده حقيقة الانسان » هى معنی أو جوهر غير جسمالى . 
ولكن متا لا يبين فى وضوح النسبة بين النفس وال »ولا بينها وبين 
الذات الإلمية » والروايات فى هذا مضطر بة . 


والانسان عند مهدر هر ها #تار ¢ والارادة م ۱۳۹ الذى ليا قمعل له سواه ¢ 


(۱) لأن ذلك بشعر بالتقادم الزمانى » ووجود الله ليس ما قبن ادن ی 1۷ . 

۳( لاستشسرق الأمالى مم 5 هورن وت عن المعنى من ہت هو اصطلاح فلسنى 4 و قك 
ظهر فى له جاءة الستعرن الألان » علد 54 ص ۳۹۱ ل ۳۹۱ » وبحث آخر فى سجل 
فلسفة المذاهب ۳۰ .8.5 الحلد ۱۵ص 1۱۹ س ۸6 . 

€3 لا :هم هذا ما ذكره الو سفاني f‏ اذهب معدر وأنه كان يقول إن اأعرض 
يقوم بالمحل امنى والأشياء حتاف أو تتائل امنی » فالحركة خالف السكو ن نی بوجب الحالفة 
وهگذا » ول‌کن هذا لا وة منه ما يقوله اباؤلك امن آن معمراً فل بان ارك والسکون 
والماثلة ايت شيا دام ولیس ۳ إلا وحود ذهیی ۰ 

(8) يفوا سر إن اسان ق آو جر هر اط ».لس عادی ول جوز علية 
الحركة أو اکن أو الماسة أو غير ذلك » « وعلاقته مم البدن علاقة التدبير والتصريف ٠»‏ 
(اطل عن ۸۷ ) والدن 31 4 » مركة ویصرفه ولا عاسه ( مقالات الاسلامیین 
۳ عد,۲ ۲ ) . 


١16 

آما آفعاله امارجية نس من فعل ابد" ۰ ( انظر رأی الاحظ ) . 

وکان س رهداد — ومهور منهم کا بظهر عد و م حاب مذهب الات 
(Conceptualismus)‏ <« وم يشولون ن المعالى الكاية لا وحود ها إلا ف 
الذهن » ما عدا 9 احمولات » وها الوحود (0:ع5) واطدوث )Werde1(‏ . 

ما آبو هاشم > وهوبصری ( توف عام ۸٩۳۳‏ )۳ فکان موقفه أدنى 
ال مدذهب القائلین ,أن لاکلیات جرد خارجيا (۳2۱:55) » وکان یعتبر 
أن صفات الله وکذلات الأعراض والمانى الكلية فى جلنبا » وسط بين الوجود 
والمهدوم » وأطلق عليها اس الا 


- 6ل e‏ لكل n4‏ ر 49 4 و از یگ ن أبوهائم من سدح القاداين 


على ف 9 الممئزلة تلاعبوا بالجدل الکلامی حول مسألة المسدوم » 

وأدى مهم النظر ن الأمدوم شی ؛ لأنه موطوع لكر ۳ بد أ ن يكون 

4 » شأنه كان الوجود » ضربٌ من الوجود واأفا * مافیه من ار تناق 
به التفكير » والانسان يفكر فى المعدوم دلا من آن لا شار أصلا ۳ . 


)١(‏ حرى معمر عرى الفلاسقة فى العييز بين النفس والجسد » فهو عير بين فعل النقس 
وهو الار اوة وفعل امسد وهو الرکة وااسکون . 

(۲) هو أبو هاشم عبد السلام بن ألى على مد ال بای التوفى عام ۱ھ 

(۲) ملل س 5ه › والاستشرق الألاتى هورن بحث عن نظرية الأحوال عند أبي هاشم 
علة جاعة الستعرقن الألان » علد ٩۳‏ ص ۳۰۳ س ۳۲ . وحقيقة رأی ألى کا 
فى آن الصفات مفهومات ندرك ما الذات کا ندرك الزئیات بفضل العاتن السکاية » دون ان 
تكون الصفات زائدة على الذات أو أن کون مى عين الذات . 

)٤(‏ كان أبو هاشم یمتر أن ول واجب على الكاف هو الشك لأن النظر العقلى من 
فير سابقة شك م#صيل حاصل ل در ح المواقف طيءة اسةانبول ص ۱۳ . 

() مال : س ۰۷ . 


۱۹ 


: سسب ازەر ی‎ ١١ 
وفى القرن التاسم ( ایت ان اک نشات,مذاعب. کدی لازن‎ 


مذهب أهل الاعتزال » منها مذهب السکرامية الذى بق إلى ما بعد القرن 


ولسكن ظهر من بسن صفوف الم مره رحل" كانت رسالته أن رتوم بين 


حتاف الاراء تس 1 المذهب الذى عرف الشرق ثم ف ماگ بلاد العام 
ہے لد .۸ ۱ 

الاسلامی را نه هب أهل 1 4 ودلات ارحل هو 7 اسن الاشمری" ۹ ۰ 
استطاع الاشعری آن حمل لله ما يلوق به » من غير آن يتحوّف من حق 

الانسان » وان‌کر ما ذهب الیه خصوم المعزلة من تشبيه فایظ » ونزه الذات 

۱ ۱ 

الالحية عن کل ما يقم انق اج وبالانسان » ولکنه قال إن الله قادر على كل 

ی ¢ وهی خااق کل ی ۰ 

)١(‏ هو أو اسن على ی (اعبل ... بن ی موسی الأشهری > ولد عام ۲۹٣۰‏ هم 
ونوق عام #94 ه . كان معتزلياً وتلميذاً الجباگی » ثم خرج على المءتزلة . « وقال أو بكر 
ابن خلکان . وللأشعرى كتب كثيرة منها (۱) رسالة فى اسنحسان اوض فى الكلام » 
والغالب أنه ألفها وهو ما مزال على مذهب الهمزلة لأنه فيها يهاجم خصوم عم السکلام من عاب 
افدیث (؟) وكتات مقالات الانملاءین واختلاف ا(صاین » وهو بان »وطوعن لاراء اافرق 
على اختلانها » (۳) وکتات الایانه عن وال الديانة )٤(‏ وكتاب اللمع »وق هذبن الكتاين 
الأخيرين بیان مذهبه . وقد نشمر 0۵۳/۲۷ 2.816 الكتابين الأول والرابع فى بيروت ۱۹۰۳ . 


۱۷ 


آن بضیف ی نفسه ما مخلقه الله فیه من الأفسال » وأن یعتبر ذلات من کسبه . 
والاشعری ف مده لا تحیّف من حى ااروح ولا من ی الاس 6 ويةقول 


ببعث الجسد و رو به اللّه. 
أما فيا يتعاق بالقرآن فالأشعرى یفرق بين شیثین : بين كلام الله القام 


بذاته » وهو قدم ١‏ وبين اسکتاب لقاش بین آدینا والذی بلاق زمن من 
الاز ا 

| يكن الأشعرى فى تفصيله لذهبه مبتکراً من أى وجه » ولم يفءل أ کثر 
من جم الاراء التى وصلت إليه » والتوفوق بینما » ول 0 فى هذا من التناقض . 
ولسكن النقطة الجوهية أنه فى مباحثه فى أءر السکون » وفيا بتعلق بالإونسان 
وبالحياة الاخرة لم ید كيرا عن نصوص الس تثبیتً دة النقین » ران 
مذهبه فى الكلام كان ترضی عقول الناس » حتى أهل الثقافة العالية منهم » 
وذلك لأنه فما يتعلق بذات الله پفزع الی التنز به عن اطسیانیات ۳" . 


)١(‏ الل ص 1۸ س ۷۲ وهذه مى نظريءة الكسب المشسهورة . قال الجبرية إن الله 
خااق أقمال الانسان . وقال الممنزلة إن الانسان هو خالق أفمال نفسه . وفال الأشعرى إن 
أفمال الانسان له خلةاً وإبداعا وإنها للا نسان كسباً ووقوعا عند قدرته » فالانسان بريد الفعل 
وتتجرد له همته » والنه محاقه . وقد دعا الأشعرى إلى هذا الرأى الذى :4.۵ رأى بعش الفلاسفة 
اک معل یبارت ومالزاشن وو اک ورا الا ل سنا لام لبه » 
وهو أن اله خالق کل شىء وضرورة الاعتراف عا حسه الانسان فى تفه من ارادة ومن 
قدرة علي الاعمال الاختیار به . وقد تطور مذهب ار على بد N‏ ءاقلالی واطوه : 

(۲) الكلام عند الأشمرى من نام بالنفس » والعبارات والألفاظ المنزلة على اسان 
الاک إل الأنبماء علمم السلام می دلالات على اكلام الأأزيك » وهی مخلوقة حادثة » ومدلوها 
دم ان . ملل اص 1۸ . 

(۳) راحم فها يتعاق بالأشعری ماکتبه جولدزهر فى کتاب الحاضرات ( الحقيدة 
والشريعة فى ار ؛ ومن الصعب ذهم مذهب الأشعرى إن ۸ يكن ذلك على ضوء معرفة 
الشعور الدبنى وجاجات الرو ح الإنسانية فى مقابل العقل النظری س راحم مقالة « بين إعافة 
العقل وإعان الفاب » فى العدد 4 ۲ + من محلة الثقافة . 1 


۱۱۸ 


والاشمری يسول على الوحی النزل فى القرآن ؛ وهو لا يبر الفظر العف 
الستقل عن الوحی سبیلا إلى سرف الشوون الاغية » وعنده أق |درالك الوا 
قد لایکون مظنة لاخطاً ؛ ول‌کن حکناعل ما ندركه المواس هو الذى قد تءرض 
للخطأ . و یقرر الأشعرى أن العقل يستطيم أن يدرك وجو الله ؛ واسکن المقل 
ال للإدر'ك فقط » أما الأصل الوحید امرفة الله ذهو الو 000 

الله عند الأشعرى هو ألا المسااق القادر على كل شىء ؛ وهو أيضا عام 
بكل شیء » يع ما فعله الناس » وما بر يدون أن يفعلوا ؟ ويعل ما محدث ؛ وكيف 
محدث مالا محدث لو أنه حدث . ثم هو ران کل صفات الكل موز آن 
تضاف له » سکن کن غار معنی صفات اعلوق » وبسمو عليه . وا وحده 
هو موجد العا » وهو الحسافظ لوجوده ؛ و کل مایقع فى السکون بصدر عنه من 
غير واسطة ورا متصبلا . 

ویری الأشمری أن الانسان محد من نفسه فر بن أُفاله الاضطرار بة 


كالرعدة والرعشة » و بين أفعاله التى يفعلها عن إرادة واختیا ۳۳؟ 


۲ - المز هى الكمر مى اقا على الول الور الغرر : 


)۱ 1 ی کل دد الأشاعرة من اكان له غ العمرلة ذهو لا لوحب شيئاً من 
العارف ¢ ولا ف تی سا ولا ا 6 ولا الو حت على اه رعاه اما الماد ولا املا 
ولا شيعا من هذا 6 والواحبات اها واحیات بالسمع 28 ومعرفة 4 الله بالمقل عمل واا = 
5-5 € مال ص ۷۳ . 


(۲) مال ص ۱۸ . 


۱۱۹ 


ف اد الذى لا يتحدرأ آو الوهس الة رو ۰ على أن وء هده النظر به كاد 
یکون حتى الان غامضا تمام الذموض ؛ فقد قال بها الکامون من الممتزلة » وقال 
بها مخالفوه بنوع خاص » قبل عهد الأشعرى ؛ وسيتبين من كلامنا أن نظر بة 


1 4 1 
وهی الفرد بقیت عند ا ای الاشه‌ری » ور غا کانوا ول من بسعها . 


و 1 ۲ 
ار ۳ : 78 »: 6 و 
۷ بترا رجع إلى الفاسفة الطبيمية عند اليو ا . غير آن تلقيوم مدا اذهب 
ومواصله نام له 7 عا تطليته جام الكلام من حدال وا نتصار للرداهب ¢ 
1 ۱ 
3 عکن ان تلاوظ دل هلا شيك مه ری متفرفین من الہود وعند اطر يصين 


على الا عان من الكانوايك . 


ولسنا نصسدق أن السلمین لوا عذهب اشن ای لات جرد آن 


ارسط و کان خمیا له . ومن اخق أن نسجل هنا ل ارون كات السقمیت افا 


(۱) انظر :1936 Pines: Beitraege zur islamischen Atomenlehre, Berlin,‏ .5 £ 
فهو آخر ما ظهر فى مذهب الوهم الفرد عند الإسلاء.ين - وقد ظهرت لا ترجة عرببة 
لهذا الكتاب » وليراجم الفاری" القدمة الى کتبناها له . 

على أنه «ظهر ی أك الاستاذ دى لور رجم إلى كتاب دلالة الاترن لان میمون 
الفیاسوف الإسراء.لى ؛ ولا شك أن بیان ان ميمون لذاهب المتكليين فى « الزه » بال 
ن (. كان صاحبه خصما . وقد طفن الاستاذ ما كدونالد بان ان می‌ون فى حل 
Isis, 1927, ۰ 349 ff.‏ منوان : Continuous re-creation and atomic time‏ . 

وتجد بياناً اذهب التسكاءين الفلسنى الدینی » کا حكى ان میمون ء فى هذا السکتاب : 
Moritz 01011121308 : Das religionsphilosophische System der Mutakallimun‏ 

naeh dem Berichte des Maimonides, Breslau, 1885. 

9 ببس P1۶‏ ,ع أن يلتمس فى مذاهب المنود فى الجزء الذى لا بتجزا 

ما عكن أن یکون أصلا اذهب التکلءین فى هذه المسألة . ارجم إلى كتابه التقدم الذ کر . 


۱۳۰ 


سيول الدفاع عن حمى الدن » وهو کفاح 1 تسکن لم احير . فم تقلدوا من 
سلاحه » و إا اهم عليه الغابة التى أرادوا بلوغها . 

| يكن الاد ید من تسیر ظواهس الطبينة : حمسي لا 
اطبيمة ذانها » بل من حیث کونها صادرة عن فعل ال لاد 4" > وهم لم يمتبروا 
العام نظاما إهميا أزليًا » بل اعتبروه مخلوقا حادث زائلا ؛ والله هو الخااق الخقار 
القادر على كل شىء ا زا 6 » لا < عل طبيءية € » 
[ أعنى معطلة مرت الصفات الدالة على أنه ذات ؛ كالمل والقدرة والإرادة 
لي ]رلا محر كا غير متحرك » [ كا قال أرسظو ] ؛ ومن أجل ذلك 
كانت نظر به الق ۰ ارت الما 9 ن )یک ن‌ ] » منذ ااصدر الأول 
أ كبر عقائد عل السکلام الاسلامی » لتکون شاهداً على رفض ااسامین المذهب 
الفلسنى الوثنى القائل بقدم العالم و بأفمال لاطبيعة [ من ذانها ] . 

بقول آحاب مذهب الجزء الذی لا ترا إن ما ندرکه من العالم انحسوس 
هو أعراض » فهر وتختنی کل لظة ؛ وغ سنو الاعراض التذيرة هو الواهر 
[ اسمية ] » وهذه ابلواهر لا عکی آن سوعا غیر مور » لانها ع امتفیرات 
فى داخاها أو فى خارجها ؛ و|ذا كانت متذيرة فلا عکن اعتبارها قدعة [ بافية ] » 
لأن القدم لا يتغير ؛ وإذا كان کل ثىء فى اما متغیرً » فهو حادث 
ومخلوق لله . 

ذلا مبداً اسهد لالم امم ستدلون ا عر اليا حو دات كلها على وحود خااق 

(۱) ارجم إلى کتاب الفصل لابن حزم ( ج ه س ۰۸ والصةحات التالية ) لترى 


مقدار اعتاد آحاب الجزء » فى [ثباتهم لوجوده » على القول بأن الله ادر على كل شىء 
وعام بكل شىء . 


۱۳۱ 


قد لا يتغير » ولسكن التأخرین استدلوا على وجود الله الواجب الوجود من 
إمكان السکنات [ الوادث ] » ویرجم هذا المزع إلى تأثير فلاسفة اللاسلام . 

ولنرجم إلى مسألة العا » هویتکون من آعراض ومن محل هذه الأعراض » 
أعنى الجواهر » واجوهر والعَرض أو السكيفية هما القولتان الاتان نستطیم بهما 
أن نتصور الأشياء المتحققة فى امارج » أما القولات الأخرى فعى ما أن تندرج 
حت مقولة الكيف » أو يمكن أن نردها إلى نسّب واعتبارات ذهنية » لا يقابلها 
ئی فى الخارج . واي وى » من حيث هی « ra‏ وم إمكان » » لا وحود 
لها فى الذهن . ولبس الزمان سوى افتران أشياء مختلفة فى الوجود » أو هو اقتران 
صورها ق الذهن ۰ آما الکان والعظ ۱ [ ای الامتداد فى الابماد ] فتحوز 
إضافتهما لا جسام > لا لاحواهر الا 4 اتی تا اف مه الأجسام . 

وبالجلة فإن ما مک به على الأجسام هو الأعراض ؛ وغدد هذه الاعراض 
عظي جداً ف ىكل جوهس» بل يذهب البعض إلى أنه غير متناه » لأن كل جوهس 
لا ماو من الاتصاف بإحدى الصفتین امتضادتين » ما فى ذلاك صفات ااساب . 
وایس رض انيأر حظا فى الوجود من المرض الاابی » وال ملق العدم 
والقناء » و ان عل وحود جواهس یقوم بها هذان المرضان . 

ولا كان العرض لا يمكن أن بوجّد إلا قاعا موه ما » ولا یقوم المرض. 

بعرض غیره » كان لا وحد فى اشارج و از عم را 5 من حوهس ؛ 

1 الكلكات لا نود فى ارئیات لمخم بای وجة مین وود إلى 2 
معان ذهنية . 

وإذن فلا اتصال بين الجواه » بل بعضها منفصل عن بعض » كانفصال 
اللواعي) القودة التمامة. . والی ا جن آدنی ای الاجزاء اا 


۱۳۲ 


)H0m omeri)‏ الي قال مها أتكساغوراس منها إلى ذرات القائلین باطزه 
الذى لا بترا ۱ 
وهذه الجواهى الفردة ما ذانبا » بلا مکان » ولکن طا نا » وهی 
| ما علا اكان بالقصبة ۲ اوضع کی دا لا امتداد ها » و نطوم یش 
تتصورها نقطا ؛ ومن هذه الوحدات يتكون عم الأجسام الذی يشغل مكاناً . 
ولا بد من وجو د غا بین هسذهء الواهی الفردة » و الا استحالت ارک 
بكل آنواءها » لأن الجواهى الفردة لا بتداخل بعضها فى بعض . 
وکل تغيير فسییه الاتصال والاتفضال والحركة والس‌کون فى ابلواهس . ولا 
توحد صل فعل وانفءال بين حوهس فرد وجوهس فرد ؛ فاطواهر موجودة ؛ ها 
آثار الوجود » ولسكن لا اتصال يما ؛ والمام كغلة منفصلة الأجزاء » لا فمل 
لجزء منه فى الجزء الاخر . 
على أن القدماء قد ممّدوا لفهم نظر ینیم على هذا الحو » وذلك بأشياء منها 
قوم إن المدد ك2 منفصل ؛ ألم ”يع رفوا الزمان بأنه عدد المركة ؟ فماذا لابق 
نظر بة المدد على المكان والزمان والركة ؟ قام المتتكامون بهذا ؛ وقد جوز أن 
یکون اذاهب اكاك القديم ار فى ذلك . وقد توا الزمان واکان واط رک 
كا قسموا عالم الاجسام إلى آجراء لا امتداد ما + و إلى ۲ نات لا مد لها [ ولا 
قاه 1 وكير از مان مموع 1 بالق كع اسل يشي" جا ا وة 
کل اثنين منها فراغ و ؛ وكذلك الأس فى ام رکة نينا كن ر کین کر إلا 
نتاف المركة السر يعة عن الحركة البطيئة فى السرعة » ونما تکون فقرات 
السکون فى ال رکة البطيئة أ کش منها فى الحركة السر يعة . 
وای خر ج لشکاءون من مأزق القول باخلاء فی الزمان ولاکان وال رکة 


۱۳۳ 
لجأوا إلى نظر بة الطفرة ؛ وإذ قد اعتبروا المركة طفرة من نقطة إلى أخرى 


۶ 


محاجة إلى هذه النظرية الليالية » نظربة الطفرة » وهی لم تکن الا رذ على 


i ETC. e 
فانهم اعتبروا الزمان طفرة مر آن إلى ان . وال آنهم ۸ یکوئوا‎ 


اا د . 
وقد انز لتکامون بمنطاق مستقم نز ون العالم للادی المتحرك فى الزمان 
والکان إلى جواهر فردة تحمل أعراضها . وذهب بعضهم إلى أن الأعراض 


لا تبق زمانین » أما الواهر فانها باقية ؛ واسكن البعض الاخر م یفرقوا بين 
الجواهر والأعراض من هذا الوجه » وقالوا إن الجواهر » التى هی فى حقیقتها عبارة 
عن نقط فى الکان » لا تبى زمانین » مثلها فى هذا مثل الاعراض ؛ واه على 
العام خلا متجددا "۳" » ولیس هناك تلازم ضروری بين وجود المالم فى الاحظة 
الاش رة ووجوده فی الاسظة أت بتكا مباشر: أو الق تلا مباشنرة . وان 
فتوجد ساسلة من الموام تتوالى » حتى مخیسل لنا تواليها عالما واحدا ۳ » وإذا 


کان ببدو لنا ما پشبه آن یکون تلازما و علاقة حو ععلول بين اوادث » فذلات 


(۱) يقول كثير من مژرخی القالات ان أول من أحدث القول بالطفرة إ راه النظام ؛ 
ذلك أنه كان ,قول إن الجسم لا نهاة له فى اللجزژ , وإنه لا حزء إلا وله حزء ؟ فما آلزموه 
استعالة قطم مسافة متناهية قال : یقطم بعضما بالرکة العادية وبضها بالطفرة » وهو آن یصر 
المتحرك من المكان الأول إلى اكان الثالث من غتر أن عر بالثانى . راجم مقالات الاسلامیین 
ص ۳۲۱ > والفرق بن الفرق الشدادق ص ۰۱۱۳ ۱۲ ۰ والال والتحل لشم‌رستای 
س ۳۸ س ۰۳۳۹ وذکر العنزلة لابن الرتضی ص ۲۹٩‏ طبعة حیدر آیاد . 

(۲) ”يندب للنظام أنه قال إن الجسم مخاق فى کل وقت » وأنه قال إن الما يخاق داماً 
دون أن یفی ویعاد ؟ انظر كتابنا عن النظام ص ١5١‏ وما بعدها . 


(۳( انظر احصل لارازى ص ١١‏ طيمة مسر ۱۳۲۲ ه. 


۱۳ 


آن الّه بارادته التی لا ندرك مداها » قد آحری العادة هذا الحری الذي رار + 
وهو إذا لم يقطم هذا الجرى باس خارق الیو أو غداً فإنه قادر على ذلك فى كل 
7 
لظة . والدلیل على أن مذهب التکامین القائلین باطزء الذى لا يتحزأ قد قضی 
فيه على القول بالعليّة هو ال المأثور الذی يضر ونه » وهو مثل الانسان الذى 
يكتب » فهم يقولون إن الله لا بزال ماق فيه فى كل لظة الإرادة » فالقدرة 
على الكتابة » غرکة اليد » فرکة الق ؛ وكل واحد من هذه منقطم الصلة 
الآخر انقطاعا ناما . 

86 افرش مسترش 66 ۶ إن لكر اة وإنكار خضوع حوادث 
السکون لنوامیس ثابتة محیل الم رف حلة > أجاب التتكلم اطبریص على الإيعان 
قاثلا : إن الله ۳ الاشیا کلها قبل وتوعها » وهو خلقها و خاق ما ببدو لنا آنه 
بصدر عنها » بل لق اليل مها فى نفس الا نسان ؛ [ وحستنا ما محخلقه الله فنا 
من عم | ¢ واسخا اجه لان نگون 9 منه © وو حير امال © ۱ 


ول يتجاوز عل السكلام الاسلاعی البحث فى العلاقة بين الله والعالم» أو بين 
له والانسان . وفی رأى الکلمین آنه لا موجود ,سد اه ٍلا ابلواهر اسمية 


وما يدوم مهأ من أعراض ¢ ۳ القول وود النفوس الا نسانية على أا حواهر 


(۱) ری الأأشدرئ آن اللمكنات كلها تستند ال ال ابتداء » وأنه لا علاقة بين اوادث 
۷۱ باحراء السادة » يدق آن ال آحری المادة ملق بمضما عقیب ,يمسن ۽ کالاحراق عقیب 
عاسة النار ؟ فالياسة لا نوجد الاحراق » بل هو واقم يلق الله له » ویستطیم سبحانه أن 
وحد ماسة بلا (حراق أو اامکس ؟ وإذا كان الفعل دائم الوقو حع أو أ كثريا قل إنه فمل 
الله بإجراء العادة » وإذا لم یتکرر أو تسکرر قليلا فهو الخارق لاءادة س شرح السید على 
المواقف ص 4ه طي.م استانیول . 

(؟) ری الأشعرى أن العم محصل بعد النظر بالمادة » أى أن النظر لا وجب عاماً ء 
بل العلم مخلوق لله بعد النظر » نفس المصدر س ٤ه‏ ل وه . وانظر المسألة السابعة عشبرة 
من مهافت الفلاسفة ص ۲۷۷ والصفحات التالية . 


۱۳۵ 
خبر جسيانية » و وجود المقول الفارفة ع » عل ما قال به الفلاسفة وال یه 
بمض المزلة على حو أقل تدقیفا » فل يكن من شأنه آن یتفق مم الأو كامين 
الإسلاميين وحدانية الله مره عن صفات الخلوقات وعن أن يكون له شريك : 
وهم قالوا إن النفس من عال الأجسام » وان الياة والاحداس وحركات النفس 
كلها آعراض ‏ کاللون والطم ا وآط رکه والس‌گون .داهن ألا 
الجسم مسا رات لا بسا 2 وفع اررق ال ماد هرن 0 
روحانية لا تتجزأ » مزج جواهر الجسم . والتفكير على كلا الحالين يتعاق عرء 


واحد ۱ تج 1 


۳ = التو فق : 
علي أن أهل الورع من المسامين لم كرا عي لیجدوا فى عل الکلام 
ما تطمین به نفو مهم ۰ 3 حب أهل التق ا رر" وا إلى رهم من طر بی آخر 
هذه المزعة التی کانت موجودة منذ عهد الاسلام الأول » قویت بتأثير عوامل 
ترجم إلى النصرانية » وإلى مور ات فارسية س هندية » وعت وعظا آم‌ها بتأثیر 


تقدم الدنية [ وانفور مر الانثماس فی الدنیا ]۳۳ » فنشأت عن ذلك 


(۱) فا تعلق بتطور مذهب الأشاعية بعد ذلك راجم کتاب العهید للبانلاتی انو 
عام 4۰۳ ه والارشاد لجوينى التوفی عام ۷۸ ه وکتاب الافتصاد فى الاعتقاد لافزال 
المتوق عام ۵ ۵۰ ه . ۱ 

(۲) راجم کتاب الأستاذ عمد مصطنی حامی « المياة الروحية فى الاسلام » ومادة 
تصوف فى داثرة ااءارف الاسلامية لتري نقد هذه الاراء . 


۱۳۹ 


0 ات ۰ 6۷2 
جموعه ظواهر ددلوة يطلق عامها عاده نم التصوف 


وفی کر هذه الطائفة من الأوایاء والژهاد للنصرفین عن الدنیا من اسامین 
محد تار .مخ رهمان التصارى والصوامم والأدرة ف الشام ومهر وتار بخ نساك 
اطذو 5 » يد ناه . 

و اذا تكامنا عن التصوف الاسلامی فنحن نتناول باالبحث نظاما عمايا 
ذا جا دينية أو روحية ؟ غیر آن الانظمة العملية تتخذ من الفکر مرا ات 
مها داعا ؛ وهی حسل من ذلاك أساسها النظری . 

ول يكن بد من آفعال لها آسرارها » ومن آشخاص يقر”بون ما بين الانسان 
ور به . و محاول هؤلاء الأشخاص أن يطلعوا على أسرار تلاك الأفمال » ثم یظهروا 
خواص مريديهم علا » وأن يتخذوا لأنفسهم فى ساسلة اتب الوجود مكانا 
يصلون فيه بين الله والناس . ولا بد آن تکون نظر یات الذهب الأفلاطو ی 
دید خاصة قد آثرت تأثیرها فی جع ؛ رود استمد ,عن هذه النظر یات من 
کات متدولة ماسو نة لد ووسيوس الار 9 بای وعمن کیابات القدرس 
هیر وتووس ۱ سین رسودیل ۲ Stephen bar‏ 17 ( و بظهر 
آنه کات لذهب السات ( الیوعا ) اندی ایر عظے » فى بلاد الفرس 
على الأقل . 

(۱) سرد الصوفية لأنهم کانوا بلبسون ملایس خثدة من الصوف ( ااواف ) ؟ 
ولان خلدون فی مقدمته کلام ق انعا التصوف » قریب من کلام الواف ؛ آما سیب اطلاق 
اسم الصوفية ففيه خلاف برجم له القاری* عند ابن خلدون وعند أبى بكر عد بن إسحاق 
البخارى ااسکلابافی التو عام ۳۸۰ ه فى كتابه : التعرف لذهب هل التصوف » طيم مصر 
۳ م ؛ وقد ذ كر الیروی فى کتاب مقولات اند س (۱۰) رأيا ابستی هو آن اشاق 
صافی فصوفی فسمی الصوفی ( قارن الازومیاث لألى ااعلاء ج ۲ ص ۱۰۰ > طيءة القاهسة 


NITY‏ م ( 6 وراحم ا کات المع فى ا(تصوف لا اهمر عمد ألله ی على السمراج 
الطومى طبعة لبدن £ ٩۱‏ ۱ ص ٠‏ ۲ ۳ دمأ 2 


۱۳۷ 


واسكن التصوف ظل باججلة فى داغل دائرة أهل الستة ؛ وقد كان هوّلاء 


من ابطر كة حیث تفاضوا عن شطحات الشعراء واا الواحد التحمسین . 


والمتسكامون وأهل التصوف متفقون تام الاتفاق فى القول بأنه لافاعل فى 
کل شىء إلا الله ؛ غير أن المْلاة من أهل التصوف زادوا على هذا بأن قالوا إنه 
لاموجود فى كل شىء الا اله . ومن هذا النزع الأخير نشأ مذهب" فى وحدة 
الوجود (۳20۱615۳:۷5) خالف مذهب هور السلین » وکان من شأنه أن 


جمل العالم خیالا لا حقيقة » كا وخد بين ذات الانسان وذات الله" . و بعد 


)۱ لعل لاو لف «صد مهدا را مدل ما روی عن الحسين بن منصور 6 الاح من عو 
قوله : « أنا الق » » أو.« ماف الجة إلا الل » . أو قوله : 


اقا من موی ومن ألم 9 عن روحان حللنا سنا 
فإذا اش تف صر نه وإذا كك نه 5 نا 
أو قوله فى دوانه : 1981 ,30 .5 ,218 1۸ 
عبت" منك ومنى يا منية الاءنى 
انيضق ت عق فت أله م 
رات فا ديق ا لك ڪڪ 


أو قول أن يزيد البسطاى : م سعدا فى ما أعظام قشاق ۲ ۴ . 
آو ر لن ای الفارش : 
وفى ااصحو » بعد الحو ء ۸ أك غير ها وذان » فا » اضق ۽ عا 

ومی عبارات ينيو عنما السمم » ولكن البعض یژو"لونها بأنها کلام يقال فى حال فناه 
ف الله > فحی أنه قل لاج:.د ان با یز بد يلوق 8 سان سای !أن ری الاعلى » 
5 :"إن الر عل مستهات ال یود املال کی عا اا ۶ اد ای رن 
رؤيته اياه » فلم دة زلا لان ةة . 
والأؤلى فى المذهب اقا ثل 5 لا مو حو د إلا الله 6 گی أنه لا و <رد هسه دن ذا به إلا ودود 
الله 6 ما العام فلس و<و ده من د 4 ولا بذانه ولا لذاته ولا قوام له بذا ته وإعا هو عاد 
را شان ¢« كر شوون ألله 5 وبعصمم عير أنه قعل من أفعاله ¢ ولذلاك قول 2و ر الصوفية 
الحققون إنه ما م إلا الله وأسماؤه وأنعاله . وهذه عقيدتهم جيءا ؟ آما وحدة الهمود فعى = 


۱۳۸ 
أن كان التسکامون يقولون بوحدة الذات الإلهية » قال الصوفية وحدة شاملة ۱ 
لكل ثىء ؟ وه آن کاب الأولرن بقولون بفعل اله ف كل ی فال 
لاخرون بوجوده ىكل شیء » ولا رل الصوفية وجود ثیء بعد الذات اله 
سوى ما حتاف على نفوسهم مى وال الوق و الك ؛ ين 7 5 
تحليل” نفسى لاشمور عند أهل التصوف . وعلى حين أنهم كانوا يرون أن تصوراتنا 


ترد على النفس من انلسارج » وأن إرادتنا هى إبراز ما فى نفوسنا فى صسورة 


ح عزدثم حال يستولى على بعض الصوفية يفقد صاحما ابیز بين نفسه وبين ذات الله أو بين 
الخلونات وبين الله » فبری أن هذه الوادث هى الله » وأن الله مخاطبه مها » فقول مثل ما تقدم 
عن الحلاج » وصاحب هذا امد يكون فى عين الحال التى يكون فما فى الرؤية النامية . 

وفى حال الصحو يفرق الإنمان بين الخالق والحلوق » فهو يمتقد أن الما غير اله » على 
المعنى التقدم من أنه « شأن » من شؤونه » فلا يقول : أنا اله » ولا : إن العالم هو الل > 
وسمى هذا عندم مقام الفرق » وهو مقام الكاماين فى نظرثثم > وفى حال الفناء والحو يفتد 
المييز بين الحلوق والااق » ويرى أن كل شىء هو اله » وهذا مقام الحم » فيقول صاحبه مثلا : 


نو 


سر اال رأة ف ال تسدافت" فس عند عو سان 

ويقول : 

فآنا ال وا وسامم" © جى 6 711912۳ 

ولاصوفية آشمار فى کل من القامين : فى مقام الفرق » وهو مقام وحدة الوحود سب 
رمم » بتكام بلسان الفرق ؟ ولكن قد یتکام بلسان الجم » فیسکون كلاءه رهز » ویکون 
له فيه اصطلاح خاص يحب معرفته قبل تأويله » أما فى مقام الم فلا نطق صاحبه الا باسان 
حال ام » وهو حال وحدة الهم‌ود » وکان صاحبه ‏ فى نفار الصوفية الحققين -- قد طارأ 
عليه ما عله رى ويتوثم مالا حقيقة له ؛ وم شون أن عونوا على هذه الحال التى یکون 
فما معدم غير عقي دتمم . 

وم اة عن ینتسون إلى التصوف نزمون أن ال له قدرة غل اخلول فی الأشیاء 
و با ». وهدا شن من مذاهت. النوشة اطقن ن دياه » هال الها عن دق 
غلا كرا . 


۱۲۹ 
خارجية » فان حقيقة النفس عندم هی حالات أو أنواع من الشمور باللذة وال . 
وأم مافى ذلك هو الحبة له » والذى سمو بنا 3 الله هو هذه الحبة » ولس 
هو اتلرف او ارجاء ؟ ولیست الدمادة معرفة ولا هی ارادة » بل هی أف 
الا ماد بابو ي 

وقد ذهب هؤلاء ای ن فى ا م لقدر العام وق انکار م لشخصية 
الإندان » آبسد مما ذهب إليه التکلمون ؟ وإذا كان العالم قد ذهب عند 
المتتكلمين نحية القول املق من حيث هو فمل لله وحده » فقد ذهب عند أهل 
التصوف ضكية القول بأنه لا موجود إلا اله » واه حب الإنسان» ويقذف النور 
فى قلبه ؛ والصوا ق اذ بصبو الی محبو به يذ ما عثله له اغاياق والس من شیاه 
متعددة تضّل السالك ؛ فكل مافى عالی امحسوس والعقول إنا رَد عنده إلى 
ص 4 واحد . 

وإذا أردنا نزعة تالف هذه النزعة الصوفية الإسلامية » فانذ کر النزعة 
اليونانية الأصيلة » فق د كان الیونان حبون أن يكون في من المواس” فوق مالم » 
ليعرفوا من حمال السكون فوق ماعرفوا ؛ أما هؤلاء الصوفية فیعیبون الحمواس 
د جهاء لأن هذه الكثرة كدر عليهم سعادتهم . 

عل أ لطبيمة الانسانية سنا التى لا تتبدل ؛ وهؤلاء الصوفية 
الذن نفضوا يديهم من الدنیا ومن چات 7 ۳ مون مود 
۳ ام ۱ 


فوفهأ درحه ۰ 


¢ وی ع عااية ¢ فى ماه من التصورات اليه إلى درحه اس 


0 ةي 


۱۳۰ 
ولا نمجب بعد هذا أن نيحد كثيراً منم لم تحفلوا بالنظر فى علوم المقائد » 
على أن تم نشأة التصوف بالتفصيل هو من الأحاث التى تتصل بقار يخ 
الدين أ كثر من اتصاها بتارم الفلسفة ؛ هذا إلى أن ما أخذء أهل التصوف ٠ن‏ 


عناصر فاسفية ده عند فلاسفة الإسلام الذين سنقتكام عنهم فما بعد . 


(۱) رعا يقصد ااؤلف ما کی من أن پیش الصوفية وزعهون مهم بصلون إلى درجة 
رتفم فنها عنم الت‌کالیف » وحل هم الحرمات CTE‏ هذا من میادی" الصو فية المققين 
فى شىء . بل ثم من الإباحية الذين لم يستطيهوا سلوك طریق ااتصوف س راجم کتاب الره . 
على ال باحية وقد نقلاه عن الةارسية إلى الهر بية » وهو مت الندسر . 


۱۳۹ 
1 5 الادب و التارخ 


: حا ارب‎ ١ 


تكن شسنر" المرب وطريقتهم فى كتابة التارريخ ؛ مسق اين عن القواعد 
الثابتة المتداولة بين العلماء ؟ ولسكن عرور الأيام لم يلم الشعرء كا م سل تاريخ » 
من تأثير الموامل الأجنبية » ولنكيّف هنا علاحظات قايلة تؤيد هذا الرأى : 

| يكن ظيور الاسلام بين العرب سبباً فى قطم الصلة بينهم و بين ما ورئوا 
من شذر ؛ خلافاً لا فعلته النصررانية :فى الشسعوب اطرمانية . وکان الا دب ر 
الدینی حتی فى أيام الامو بان یف مومت کید ۸ بمضاه لأعرة نو الکو 
العربى القديم » وکانت ' تزاحم تمالم الفران . وکان خلناء بی افیا کالتصور 
والرشید اون ر بي ف النقافة الا دیية من شارلان » ول يكن تأدیمم 
لا اچم مقصوراً على دراسة القرآن » بل کانوا مممون إل اذاقك سرف سیر 
الشمراء الآ فد مين » ومع فة ناريخ اة . 

وكان اتخلفاء بر بون إلمهم أل الشعر والا دب ویندقون علمهم مركن 
العطايا ما يليق بفخامة ملکهم » وهنا » فى قصور الخلفاء » تأنر الدب بالثقافة 
العامية و بالنظر الفلسفى » وإ ن كان هذا التأئر سطحيا فى أغاب الا حوال . 
ويتجلى هذا بنوع خاص فما روى عن الشعراء من أقوال تدل على روح الشك» 
ومن سخربة بأقدس الأشياء » كا يتجلى فى تجيدم لاشهوات السية . ولسكننا 
يمد ء إلى جانپ هذا » رحكمًا ونظرات جدّبة وآراء صوفية » تدخل جميما فى 


التنس المر نی » الذي كان ف ول الأ راقسا مطبوع بطابع الرزانة والاتزان 4 


۱۳۲ 


و ۱ ۲ ۶ 9 ۶ 
فنون البديم المملة » من ملاعب بالمانی والاخیلة والاحساسات ؛ بل بالالفاظ 
اوفاء والاوزان راتاق . 


۲ - أب الم:ا2.۵ » ای » آدو الم ی » ار رى : 
اما أو الاه © ( ۷۸ — AYA‏ م ( فهو شاعر غير محبوب ااروح ق 
بر 
شعره ؛ وهو هذا الشعر لا بکاد رفتر عن الحديث فى الب التعس » وف آخنین 
ی الوات اباس ای 181 الا نسان عذلا حفر واز تیاب اواثر یب 


ار اوس ال لحم (۲) 
حمل الزهد حر واف له من الا تام ۲ 


على أن الذين عندم شىء من الفهم لاحياة وهم فدرة على لك بتذو فوا شعر 
الطبيعة لا بسكم السکثیر ما لألى المتاهية من شمر يدعو فيه إلى الاعراض عن 
لد نما 17 هي لا بر صم دهاز ی" ۱ 6 — و۰1٩۵‏ 1 ( ای هی من 
کیچ اديه با سکم وال تور »ونوا می ات قوب وتا 
شديدة الثقّل على النفس ؛ هذا مع أن المتنى يعتبر أ كبر شعراء العربية 


غير مدافم . 
بو ها ام 


(۱) هو أبو اسعاق اساعیل بن القاسم بن سويد بن كيسان العتزی العروف بأبلى ' 
المتاهية ؟ ولد عام ۱۳۰ ه ونوفى عام ۲۱۱ أو ۲۱۳ ه . ان خلبكان ج ۱ ص ۸٩‏ س 
۰ . وأو المتاهية من مقدی الولدن فى طبقة بشار وأنى نواس . وامله کا قال طاتاع06 فى 
داترة ااعارف الاسلامية ول قاع فیاسوف فى اوت المرب . ویلاحظ الانسان ف شعره 
با من فلسفة الياة وشیثاً من ار مصطلحات علي السکلام . 

(۲) ف دوانه كثير من هذا ایی . 

(۳) هو أن الطیب آجد ناين ن السن ن عید ااصمد الى السکندی المروف 
بالتتی » ولد ى ااسکوفة عام ۳۰۳ ه ووق عام ۳۵ ه . 


۱۳۳ 


حر کے مر 


وكذلك غلا البعض فى رفم شأن ألىالملاء ای ۲۳ ( ۱۰۵۸-۹۷۳ م) 
نلویو شاعا فيأسو ۴ ؛ وحم لوه فى مكانة لا إستحقها . تعر ؛ 2 الملاء فى ,عض 
لوللا ول » درف جر اده ه روح خليقة ۳ احترام ؛ واسکنها 
لیست فلسةة » ولیس القالب الى یه عا زود من کلف » و بالق 
كثير من الاحبان لا بیمد عن التعبیرات العادية ال جار بة غير ال.تازة » بالذی یس‌و 
إلى منزلة الشعر 


ولو أن با الملاء عاش فی ظروف خير من التی عاش فیها ( کان ضر یر و 
يكن غنيًا ) لكان من امحتمل أن ینتج ‏ کلفوی أو ؤر”خ » شیثاً فى میدان النقد 
الأَلى العادى لاواقم . 

وهو » ها من آن بيعو یی محبة اعطاق » دعا إلى الزهد ف مادام ۱ 
و کار مار ااا وال السياسية نوجه عام و ارا اة ف a‏ و رام 
الحاصة فى الل Î‏ امیوب ؛ غير أنه لم يستطم أن يأنى فى ذلك مدید . 


(۱) هو أو العلاء اد بن عبد ال بن سلیان بن حمد بن سامان المعرى » ولد ععرة 

التعيان ی عام ۲۳ هء وهو شاع ف لسوف زاهد متشاء آوعی أن مكل على قبره : 
مدا تفا ان عل" وبا سنت" غل اميد 

وقد وى الأستاز pai A. von Kremer‏ كثير من اغا لین فا فى کتاه : 
Ueber die Philosophischen Gedichte des Abul’ Ala al Ma’arry, Wien, ۰‏ 
وامقيقة أن أا العلاء ما بالسكثير من آراء اليونان والمند واافرس والعرب فما یتعای بالطبيعة 
والحياة الانسانة والطيمة الانسانية . واكنه كان یتناول ذلك كله 6 یتناوله الشاعی 
لا افیلسوف الذى يضم مذهباً فلسفیا . هو حکی أو شاعم متفاسف وليس فياسوفا بای الخاص . 

(۲) يقول أو العلاء : 

عو ق ی که عور 55 اا ب 

وتو :"زا ماد راف رغان. ماع هل زرت اواك او اتوت 


ع 5 5 a‏ 4 وما ه 
ااال تنعل کے ال ان عة 


۱۳ 


ودحاد أو المللاء يكون خلو من اأوهبة الق ال صا حا قاد على ر ۳ 
الاشیاء بعضبا ببعض . لد کانت له مقدرة قل التحلیل » آما القرکیب فلینت له 


وتعل آیی‌الملاء عقيمة » وعلمه کشحرة أضاها اباو » کا قال هو ی خش 


سا مين 4 و ان 1 بقصد أن يقول ذلك عن ات4 


هاش اواو من ران طرف ا ۹ 4 وکان نبانیا . لون 


بفلاسقة التشاوم ¢ وهو بقول ف صانده : 
۲ 3 1 رم ۳ مرس - 5 5 ویو 
سات رعا عن معتِ ور«طه وعن سب مأ ل ا # و انس 

E7 ۴ ۹‏ 
فقالوا : هى الایام » لم فل . تلا فیقه از تفا را 
لاسي مازال بلاق ذو" ٩‏ یره بس فاو را 


انعا تفس اکا سا ی .تیا ال السا 
اه و انیا م کت ج 


ر 
أرادوا بها جم الحطام » فأدركوا ‏ وبادوا » وماتت سدّة الأؤماء 


ل م 


إن اک 3 


اف نا إا وأودعدّنا أفانين الہ داو ات 


فلته‌عل النفس اويل لا :4 0 ان يا لاحل تواها 


: قل أو الملاء‎ )١( 
و أن و“ امن اش تسق با ارت ان ای لتقل‎ 
وال : وارحت آولادی نهم فى فة ال عدم الق فضلت نعم العاجل‎ 


القدماء 


وليرجم القارى” إلى سار ع العلاء القاسفية الق ععها فون ب فی کتاه لتقد 


الذ کر » » وليرجم کوت ای لزومیاته »يشعاد تسکون فا كل حكنته وأفكاره . 


۱۳۵ 


2003 وکان إلى جانب هؤلاء الشعراء أديان ظرفاء لم فلسفة عماية » فاستطاعوا 
أن يفهموا الحياة ويحملوا لأنفسبم شأ وا فيها ؛ وكأنهم عملوا عقتفی الرأى 
شک النافم الذى أفصح عنه مدير السرح فى روابة فاوست لاشاعر الألمانى 
جوته (006/1) : إذا كان الأديب متنو ع الادة أتى عا یس السكثير ین 76" . 

والحر برى ( ٠۰۰٤‏ ۱۱۲۲م )" أحسن من عثل هذا الطراز من 
الأدباء ؛ فترى بطل أبا زيد السروجی الشحاذ التحول يمنا أسمى حكته 
هن الابیات : 


2 تا ال م 4 ۰ 
عش الداع | فانت ى دهر » سا وو - شاه 


و أد 7 دراه E‏ <ی 05-7 1 7 رحی الا 
۰ عم 8 ۰ ۵ 1 ص 7 0 
و صد السو 2 ۱ 1 تمل ر صد ها 6 فاقنع ر اسه 
م هم 8< ۲ ص 3 ص 
وحن یار 1 فان فيكت وي ت ات 


ص 


0 2 هر 4 
وار 4 فاص 4 سے ” دود ۰ من الفسکر الطرشه 


ی ی ۰ 3 ۳ 4 7 
فا الج یت ۳۹ ذن ۳ 2 کل 2 "ا 
۳ الترانت التانر. وح 


و عتاز مورخو العرب الأقدمو ن کا عتاز شعراؤم - بالقدرة على إدراك 


اطرئیات إدركا دقیق ؛ ولسكنهم لم يقدروا على ربط الحوادث بر باط جامع لها . 


Wer vieles bringt, wird manchem etwas bringen. )١( 

(۲) هو أبو عمد القاسم بن على بن عمد بن عجان الریری البصرى » صاحب القامات 
المغهورة » ولد عام 45 4 ه وون عام هذه أو 5 ه الصرء . 

(۳) ختام المقامة الثامئنة والأربعين ؟ ویشم الولف إلى ترجة ريكرت لمقامات 
Uebers. 0. Makamen II, 5. ۰‏ 1۱۲0166۲۸5 


۱۳۹ 


ولا انسعت إمبراطوريتهم انساع عظها آنسم أفق نارهم » واجتمعت لدم 
اول الأ هادة غزيرة . وازدادت معارفهم فى اتار بخ والجغرافية ما كانوا 
يقومون به من أسفار لجع الأحاديث » أو لادارة الدولة » أو جرد حب 
الاستطلاع » فوق ما ازدادت بسفرم للحج وحده . وقد کون العرب مناهج 
خاصة مهم فى تمحيص الروايات الأثورة باعتبارها مصدراً للدعارف ؛ وأظهروا مهارة 
فى تس موضاعات محنهم الواسعة إلى أقسام كثيرة ٠‏ وتقسے هذه إلى أقسام 
أخرى وهل" جرا » على نحو ما آظهروا فى النحو » وکان حظ هذا التقسیم من 
کر ة التفر يعات والالتواءات دون حظه من الوضوح . ومن هذا شأ هم مذهبٌ 
فى منطق التاریخ » بدا فى عين الشرق أجل من منطق أرسطو عا فيه من صلابة 
فى البناء . و محص المرب اخبار هم الورونة من الناحية الملية بقدر ما ارا 
نظریا ؟ ومع هذا فقد کان السکثیرون بمو‌لون علمها تمو بلهم عل الشاهدی 
وکانو | برح<ونها على > الععل > لأنه ود سمل أن بل نا غير حه . 
دجم ْ 
TNT‏ مع ما آظهر وا من صراءاة اطالب الحاضر وروحه س لا یترددون 
فى الج على الماضى أحكاما يتفاوت حفاها من الدع fera ei.‏ تن 
الإنسان أن بوعل الحسكة من نار ييخ الموادث الماضية أ کثر مما یسهل عليه ذات 


وكان بين المؤرخين داتما قوم بذ كرون الروايات المتعارضة من غير 


من حیا نه الق حیاها ۹ 

وظهرت مواضیع. للیحث حد دة 6 زات مناهج حد رده ناوشا ودخل 
فى الجغرافية بمض" الفلسفة الطبيعية » کابفرافية المفاخية مثلا ؛ وصار موضوع 
القار بخ شاملا لاحياة العقلية والعقائد والأدب وال . وکان لام المرب بأحوال 


بلاد عبرم وأم غير الامة الدربية ی ۷ إلى مقارنه :مہا + ص ن یی 


۱۳۷ 


الوجوه ؛ فدخل فى التاریخ عنصر دولی » أعنى مبرزً لقيمة الانسان وحضارته 


۵ 3 ۱ 
وعرات مم ۳ 


a 1‏ الأسعورى رالهم-ی : 

والسمودی القوفی حوالی ۳۹۵۹ عثل هذه المزعة الانسانية ؟ وهو ب 
بكل ما هو إسالى » وينهمه حق الفهم ؛ ياخذ الم عن ياتى من الناس » 
ا وجدم » ولذلات فان قراءة الكټب التى كان عملا 5 وحدته » كانت 
ذات عرة . 

1 يكن السعوذى بالذى تروقه وتستهو به الحياة العملية أو الاعتقادية عا فما 
من ضيق » ولا راقه شىء من اراء الفلاسفة الخيالية ؛ وهو قد عرف الناحية التی 
استطاع الا حادة فما ؛ فءنی بالتار € » وکان محد فى دراسته لوی وشفاء لنفسه 
حتی اخر أيامه حيها كان ف مهمر غر 5 عن و طزه . 

والتار € ح عند الْأسعودى - هو الم الجامع ؛ هو فاسفته التى تبین حفیفه 
ما کان ونااهو كان . وهو حمل موضوعه شاملا ل كة الد نیا ولتار ها ؟ و یقول 
إنه لولا التار بخ لبادت نار العلوم منذ زمان بعيد » لأن العلماء عرضة للزوال ؛ 


و سكن التار #2 هو الذى دون ما مو د به عقو هم » فيحفظ صل الماضى با اضر ؟ 


)2 انظر ما قاله ان <لدون ف أوائل مقدمته عن التار_خ 6 وارجم إلى الفصل الخاس 
بان خلدون فى آخر هذا الکتات ١‏ 

(۱) هو أو الحسن على بن الحسين السعودی المؤرخ الشهير التوفی غام 845 ه . 
فوات الوفیات لان شا کر ( التو عام ۷۰6 ) ج ص ۲ طبعة ولاق ۱۲۹۹ 2 . وانظر 
يا کوت ع 7 دا رخ اأمارف الإسلامية ۰ ومن آم کته العر و ده کتاب جو ال هب 

و والاشرات » وق كس كين من الرضوعات س اجه خضوضاً 
اكاب التاق . 


۱۳۸ 


وسو اوا الناس » ويقص عاينا ما وقع من حوادت دون ندم . على أن 
المسءودى ( فى کتبه ) يترك لاقارى' الأييب ربط الحوادث بءضها يعض > 
رك 4 البحت عن اراء ااژاف هسهنا, 

وجاء بعد السمودی عالم من غلماء الجغرافية » هوالدسی أو دی » الذى 
تبغ حوالى عام ٩22۹۸‏ ؛ وهو عالم جدير بال کر و بعظے التقدير» جال فى بلاد 
r‏ : » واضطلم عختاف الأعمال ايتعرف حياة العصر الذى عاش فيه ؛ فهو رجل 
عثل طراز نی ز بد السروجي ( انظر ب ۲ ف 4 ق ۲ ) أصدق یل » ولسکن 
2 بت کے ييه . 

ببندی" القدسی فى عله العلمی بالنقد والحیص » فيأخذ ام ال تسب 
من البحث والاستقصاء عن الشیء» لا غا بوذ من الإعان بالموروث أو 0 
عحرد الاستدلال النعاق ؟ وهو يعتبر أن ما جاء فى القرآن من حقائق اطفرافیق 
إا هو كذلك لیتفق مم ضيق معارف العرب ودائرة نظ رمم ؛ فقد أراد الله أن 
مخاطمهم على قدر معارفهم ۱ 

بصف العّدسی أحوال البلاد و لام ای راها بمینی رأسه وصفا ریثا من 
لشیم والتحامل ؛ وکان یتوخی المارف القى یصل إليها عشاهدته الخاصة » 
میشسها فى الان الأول ؟ ویضم فى الرتبة التی تلمها دا یأخغذه عن العلماء 


الات ¢ يعم بعك ھا ۳ ده ق 5 : 


(۱) هو كنس الدن 4١‏ عبد الله مد بن أبى بكر البناءه الشامی اداس روه 
بالبشارى الذى عاش على وحه التقريب بين عای ۳۳ ۳۸۰ ه س انظر ما کتب عنه فى 
دائرة المعارف الاسلامية والفصل اماص بالغرافية فى الجزء الثالی من کتاب الضارة الاصلامية 
فى الفرن الرابع افجری لاعالم السويسرى آدم مز والذى ترچناه إلى الافة العربية منذ 
زمان طويل . 


۱۳۹ 


۱ ون نفتدس العبارات الانبة ما يضف القدسی نه نقسه ‏ اد تقول فى مقدمة 
0 كتابه : « وما تم" لی جنه إلا بعد جّولانى فى البلاد » ودولی الم الإسلام » 
ولقالى العلماء » وخدمعَتی اللوك » ومجالستی القضاة » ودرسی على الفقهاء» 
واختلافی إلى الأدياء والقراء وكََبّة الحديث » والطة الزهاد والتصوفین › 
.وحضور عا 0 واللذ كر بن ء مع ند التحارة فى کل بلد ».والعاشرة 
مع کل أحد » والتفطن فی عنذه الاسباب م قوی حتی عرنتها . .. ودورای 
على التخوم حتی جرر ٠‏ وتفتيشى عن الداهب حتی تا > و تفطّی ف 
الألسن والألوان حتى رتبتها . . . مع ذو اميا » ورن الام : وف اشام ؛ 
وبذل الال » وطلب الخلال » ورك العصية » ولزوم ج ال هين ا ۰ 
وااصبر عل الذل والفر بة » والراقبة له واعلشية ؛ بعد ما ركيت نفسی ف الأجر » 
وطته‌تها فى حسن الذكر » وخو‌فتها من الإثم » وجنبت الکذب والطنیات » 
وتحكزْت باحجح من الطمان ؛ ول آودعه ال جار وال » ولا ممت إلا قول 
اققات س اعال ۾ 

وهويقول عن نفسه فى موضع خر من کتابه : 

د کیک رك يك وات وچ ...تیت على النار O‏ 
علی اال بوا م ق الساجد ؛ وأ كلت مم الصوفية اراس » ومع الخانقائيين 
الثراند » ومع النوانی المصائد ... وسحت فی البراری » وترّت فى الصحاری ؛ 
وصدقت فى الور ع واوا کات اطرام یات ) وملسکت العبید » وتات كل 
رأمى بالزنبيل » وأشرفت مارا على الفرق » وقطم على قوافانا الطرق 

(۱) آأحسن ال سيم فى معرفة الأقالم للمقدسى نفسه » طيءة ليدن ۱۹۰۰ ص ۲ س ٣‏ ؟ 


كارن ص ۰۸ ۳ › 4۷ . وش ااو لف هنا إلى v. Kremer. : Kulturgesch. des Orieats,‏ 
۶ 429 .5 ,11 وعکن الرحو ع إلى کتاب ااقدسی لعرفة کل ما يقوله اماف عنه . 


مس سس 


كا 


ومُّحنت فى ابوس » وأخذت على أنى جاسوس » ومشیت فی الما 9 والتاوج » 
ورّأت عرصة الوك بين الأجلة » وسکنت بين ال هال فى >لة الحاكة ؛ وک نات 
الم" والرفعة » ود بر فی قتلی قاقر کیت خام اللوك » وأمروا لى 
اکت وهر ريت واققق ایق ا کر 

لقد اعقدنا فى هذه الأیام أن نصور لأتفسنا الشرق رجلا مخلصاً لا ورث 
عن آباه من عقيدة وعرف » لظ بل التأمل ساکناً البه ؛ ولکن هسذا 
التصوكر غير يح تماما » وهو لا ينطبق على حال السلمین الان » وهو أقل من 
ذلك بكثير انطباقاً علمهم فى القرون الأربعة الأولى » أيام کانوا يطمحون إلى 
الاستحواذ عل ما کارت الى الدنیا من خیرات مادك بل کل ما اة 
العقل الا نسایی . 


9: 5, keg) 


۱ ج مهدار, ۱۸ ۰ 


أغذ المرب عناصر فاسفتهم الطبيءية من مؤلفات أوقايدس و ,طلیه‌وس 
و براط وجالینوس » وین بعض کتب اران ؛ وأخذوها -- ان جانب 
هذا - من کتب کيرة لوجم إلى الذهبین الفیثاغوری الجديد والافلاطوی 
. الجديد . وهذه الفلسفة الطبيعية هى فلسفة من النوع الذى بشيم بين عامة الناس 
وسوادهم ؛ وقد نالت قبولا لدی الشيمة ولدی غيرهم من الفرق ؛ 1 من ل 
على نشرها بينم 31 ا ؛ و عرور الزمان ۱ بتهسر عه على الس 
اك » بل تمدی هذه امحالس الی طاثفة کببرة من اا وأنصاف الثقفین . 
وكذلك أخذت آحراه متفرّقة من هذه الفاسفة » من مؤلفات أرسطو » « صاحب 
الاعاق » » مثل کتاب « الأثار الملو به » > وکتاب « فى العام 6 الذى 3-8 
إليه » وکتاب « الیوان » » وکتاب « النفس » وغیرها . ولسکن روح هذه 
اة مصطبغ تال يلين باه بالذهب افیثاقوری » و بتعا 
الرواقيين ومن جاء بعده من علماء لتنجي واک . 


ءا ويج ذه : 95 5 #9 ۲ 
وول اسو ف الا تسار 6 بدافم من بر 4۶ ا(تدین 6 و عا 8 طمر 42 من 


۱( انظر تعلیق ص ۴۳ ۲ ما م وراحم خر بت 6 اللاستقصاء 6 المراجم الي ور و 
الما . وانظر تصدیرتا رسائل السکندی القليفية ( الزء الأول ) س ۲٩‏ عت 4۲ . 


۱: 


حب الاستطلاع » » إلى 2 ۳1 IF‏ تاای ماشو ره 5 الحاق » و دب 
الناس فى البحث الی امد ما ند تتطليه حاجاتهم العماية التى لم تكن تستازم 
إلا قأولا كن ع اقاب 6 بنتغعون ره ق دجم اله ديد 1 وف و ون 
التحارة ¢ ای حا اب 0 4ھ ن عم ءل الفزك يضيطون 4 رت العيادات . وسارع 
الناس جد ون المسكة من 11 صواب 5 ؛ وتعحل ف هزا زعة اا ااسمودی 
ادق تعمير © حيث قال 7 الواحب ألا بوضم اسا 0 4 عدوا كان 
۳ 76 ¢ ل تد الفائدة من الرفييع والوضي.م 3 ۰ بل بر وی أن عل“ 
٠ 5‏ : ا 5 ۶ ۱۶ تلاح ے 
ابن أبى طالب (رضی الله عنه ) قال : « که ضالة” المُومن » فخذ ضالهك » 
ولو من أل الشراك »۳ . 


وفیثاغورس هو أستاذ العرب فى ار یاضیات . نع » قد اختاطت بالعناصر 
اليونانية عناص" همدية ؛ ولكن الاإسلاميين فى معاطنرم لسائل البحث تأثروا 
و الذهب الفیثاغوری الدد . وکان ال ان الانسان لا بکون فیاسوفاً. 
ولا طبيبا حاذقا إلا بدراسة فروع از یاضیات ۳ ۰ كالاب والندسة والفلآك. 


(۱) هی الأنسلة ی اراس . 

(۲) انظر يوج الذهب ج ۷ ص ۱6 . راجم تصدیرنا لاجزء الأول من رسائل 
یه یه قاری ا س .وت 09 , وارسان سيا یچ :> 
ومن أجل ما ن أن يف كز ی هذا القام ما بقوله السکندی ( ص ۱۰۳ ) « ویاءفی 
دا أن لا نستحی من استعسان الق واقتناء الق من أن یم : ١‏ وان ۳ ني الأحناس القاصية 
عنا والامم الباينة لنا » افك لا فى آولی بطالب الق من الق ... بل کل وره الق » 
وااسکندی آوا ل فلاسفة الاسلام وعامائهم . : ١‏ 


)+( انار ا(صدر اسه ۰ 
)٤(‏ انظر السكندى قسم ۳ نما يلى والجزء الأول من رسائله ص ۳۷۸۰۳۷۲۰۸۳۹۰ . 


1۰۳ 


والوسیق . وکانوا یضمون الاب ف مرتبة آعلی من افندسة » لان اساب 
اى و ۱ 
ال تملة) باس > وأحری أت دنو بالعقل من جوھم الاشیاء » حتی كان 
تفضیایم له ما كر للخيال التلاعب الفر يب پلاعداد . و بدیمی أن یکون الله 
عندم هو الواحد ال کر الذی عت یذ رک شیء ؛ وهو لیس عدداً» بل هو 
. خالق الدد؟ ؛ على أنه كان للاريمة » وهو العدد الدال على المناصر الأربعة 
وغیرها » مکان ناس عدد الفلاسفة الطبیعیین » وسرعان ما صاررا لا بتکلمون 
5 ۰ وو| 5 1 ۲ ۲ و 
عن شیء فى العلو يات أو السلفیات » أو يكتبون عنه الا بکلام ذی أر بع جل » 
كان الانتقال من اریاضیات إلى "الات والتنجم سریها هين » وقد أصلح 
و 3 
کرای ا ما انتعى إلبهم من طرق التنجم الشرقية القديمة » ثم صارت 
؟ کثر اتقانا سل آدی متحمی المباسیین . 


سے اص 


وأدى اتنج ارا ا ض المقيدة الدينية » فل بل تأبید هاه الدن 4 
داك آزه | يكن 6ل امن من آنواع التقايل إلا ما بگون 7 : ن والعالم ( 
أووك هذء اعیاة والیاة الاخرة ؛ آما ند لمتحم فهناك عالمّان : عالم علوی » 
وعالم سفلى ؛ أما الله وأما الحياة الاخرة فسکانا بعیدین عن میدان محثه . 
ركان اختلاف النظر إلى علاقة الأجرام السماوبة عا نحت ذلا القمر من 
" موجودات مُوْديا إما إلى ظمور عل فلك قر يب إلى فهم العّل »أو إلى عل تنم » 

2 ره ۳ ۳۹ ای‎ ِ a 
4 ماد ته الا وهام ۱ و ينج من أوهام المندمين النحاة امه إلا تاياون ؛ لانه‎ 


(۱) راجم نصرتنا لكتاب الس‌کندی فى الفافسة الأولى » ضمن رسائله الفلسفية . 
وق هذا السکتات پثت الکندی ن لام عاویل » آن ال هو الواحد الق » مد عز 


که 3 ویذ کر صفانه E‏ 


ص١.‎ 


الكل نی سريف سعط على الع ف قاب الوه كان أل عل الإجل . 
لى ل بعل أقل نصيب من الثقافة أن بحر ما فى أحكام النجوم مق سخف 
ما كان ذلات على الباحث الثقف ؛ فق دكان یش على الثقف أن يتغلب على ذلك ؛ 
[ لأنمكان يعرف مذهب بطلیموس الذىكان أساس عل أحكام النجوم ] » 
فسکان بری آن الأزض عا علمها من آحیاه نقيحة لفعل اا وی قور ر 
منبعث من النور العلوى » وصدّی للانسجام الأزلى بين الأفلاك ؛ أما الذين کانوا 
کن آن لمقول ای کب والافلاك تخل و زرادة » فقد اعتبروها مو کن 
پالمنايةالامية » ونسبوا انلم والشم إلى فقلها » وحاولوا او حوادث الستقعل 
من مواقم أجراءها ای توثر فيا على وجه الأرض طبْقاً لنواميس ثابتة . 

ولا ریپ آن ااپمض کانوا ر کوان فى هذه المتاية اثانو بة الى كل سا 
اسکواکب ؛ وم فی هذا تون إلى كله اسا انعر امسا وال و 

اف مج ارسطو فان الكت ابر کین رات دنب ر 

مره عن اتدل والارادة ؛ فى منرهة عن کل متعلقات اس اغ یت 


حیث یکون ير عناینها متجها إلى خير اجموع لا إلى خير ابرئیات . 


۳ سب ااملوس ااقهیع. 

جع س اسان کا من السادة فى میدان الل الطبيعى » ولسكنهم لم 
يتوص لوا إلى تال ما دوه رام لا عهما ۳ ۷۱ ف النادر وحروا ف فروع 
الم الطببى .عق الاسالیب الورونة . 

ان لا نستطیم فى هذا القام أن نتم نشوء هذه الفروع وعو بنائها . 


وق آراقوا أن توا فى فهم كه كيذ وأفمال لعبيمة » اال كاك 


۱۵ 


۳ ۰ ۶ 
متي عندم رة أو فيضا من النفس الكلية لاما ؛ فشرع علماء ا کیا 


إجراء تجار هم » وامتحن السحرة ما لطلممائهم السحربة من خصائص » وبحث 
الباحئون فی باو الوسیق فى نفس الانسان والحيوان » ونظروا فى ملامح الانسان 
الظاهرة التى تدل على حالته النفسية » بل حاولوا تملیل مجائب حياة النوم وال حلام 
وتحائب العرافة والنبوءة وغير ذلك . 

وكان محور البحث بالطبسع هو الاننان » وهو العام الاصسفر الذى اعتبروا 
أنه تنطوى فيه قوی العالم وعناصرثمكلها » وقد اعتبروا أن حقيقة الإنسان وماهیته 
هى النفس » وجملوا علاقتها بالنفس الككة ما وما یه" له المستقبل 
مرون للبحث » ونظروا كثيراً فى قوی النفس أيضاً ؛ وف تعبین صرا كنها 
فى القلب أ و الدماغ » > فالتزمالبعض مذهب جالینوس » وجاوزه آخرون » فقالوا 
خمس حواس باطفة تقابل 5 س ااظاهرة > وهی نظر به ۶ كانت تب » مع 
ما شا کيا مها سرار الطبيءة » إلى بایناس الطوالی ٠ (Apollonius von Tyane)‏ 

ولا جرم أن يذهب الباحثون عند ما درسوا الریاضیات والطبيعيات » إز , 
ادن » مذاهب متبايئة کل التباين » ولم تسكد الملوم الرياضية » وهی السماة علوم 
العبيد ( العسلوم التعليمية ) » تستقل نسم » حتی زاند خطرها على الدين ؛ 
A ١‏ تنضم إلى > ل الفلاك نظر 3 قدم العالم وما کا لك مره ن القول 
ودود مادة قدعة بارا منذ الازل ؛ و اذا کانت حر که الأفلاك قدعة ٤‏ 
فالتغيرات التى حدث على الأرض قدعة"أيضا ؛ ولا قال البعض إن جميع عوالم 
الطبيعة قدعة » فقسد ذهب البعض إلى أن النوع الإنسانى قدرم » زهو يحرى فى 
دالرة خاصة به ls.‏ فلا جديد فى العالم » واراء انماس وأذ_كارهم لا تیا تتردد » 


) سب فلفة‎ N» 


۱۶:۹ 
شأنها اھ کل ما فی الوجود ؛ وکل ما قد يفل الناس أو بقولونه آو یمرنونه» 
فقد کان من ول 6 وگن كن دمل 
وفیل ف داك 0 8 يقال من الكلام وصروب التشسكى دن دوران 


€ — عام الأب.: 

وظهر أن عل الطب أ كير ا » وقد عنى به الللفاء لأسباب غَنية عن 
البيان . وكانت عناية الوك بالطب لذانه من أ كبر الأسهاب التى جملتهم يعهدون 
إلى كثير من المترجمين بنقل کتب اليونان إلى الاسان المر بى" . فلا عب بمد 
ٍ هذا أن ظهر فى الطب تأثير النظر يات الرياضية والطبيمية والنطقية ایض ؛ َر 
كان الطبيب إلى ذلك المهد يكتنى بما انتهی إليه من التعاو بذ السحر بة ومن 
يدل حوري ملت التجارب” » إذا بالجتمع الجديد الذى نشا فى القرن التاسم 
( الثااث المحرى ) بوجب على الطبيب معرفة الفاسفة » فصار بحب عليه الإلمام 
بطبائم الأغذية والأطعمة والأدوية وأمزجة الجسم ؛ وكان یامه ۽ فوق هذاء 
أن لم بعل السکوا کب فى كل ما برض له من حالات . وكان الطبيب أخ) 
َنم ؛ وكان عل المنسّ برغمه على الاحترام له » لأن موضوع التنجم أشرف” 
من موضوع الصاعة الطبّيّة » وكان على الطبيب أن يتخرتج على أبدى علماء 
السکیمیا+ » وأن عارس فنه طبقا ناهج ر ياضية منطفية . 

وم يكن أنصار الثقافة فى القرن التاسم ( الثالث المجرى ) یقنمون بأن يسير 


(۱) انظر ما تقدم ف هامش ۲ ۰ ۳ س ۳٩‏ . 


۱۲ 


الانسان فى لفته وعقيدته وأفعاله طبماً للقیاس البنی على النعاق الصحیح » ب لكان 
حب عليه أيضا » فى رأمهم » أن يتداوى عقتفی القياس . 

كانت اضوال الطلب تحت فى مجالس الم بقصر الوائق ( ۲۲۷ -- ۲۳۲ م 
۸۸۲ — ۸۸۷ م ) إلى جانب مسائل اكلام والفقه . وقام حت » عناسبة 
کتاب الینوس » عا إذا كان الطب بستند إلى السثة المأئورة عن القدماء » 
أو إلى التحرية ؛ أو هو يدرك بأوائل السقل » أو هو يُوْخذ من قضايا الر ياضيات 


۳ 040 
وال الطبیعی بطر يق القیاس المنطق ٠‏ . 


۵ سس اليراوى : 

قات هله الفاسفة الطبيمية الى أريعونا السكلام 5 6 م لموم ۹ 
علماء ان التاسم ( الثااث المحرى ) من إطلاق لظ الفاسفة » وذلاك فى مقابل 
عل السکلام وات ده اف سپ له اريت و 
القرن العاشر . 


رکان أ کبر ماما الرازی الطبيب المشهور ( التوفی عام ٩۲۳‏ أو ۶۹۳۲ ). 


(۱) مجد القارى” هذه الحاورة مسوطة ق ان صو ج الذهب للمسءودى 
ج ۸ ص ۱۷۲ من طيعة باريس . 

(۲) هو ۳1 1 څل ن ز کریا اژرازی > ه طب ]هبن غير مداقم ع 6م قول 
صاعد ی کا د ط.قات الامم » » وكانت کته الطدية لد" كةب الطب فى العصور الوسطى > 
وقد ترجت إلى اللائينية » وظل الرازی فى آوروبا حجة فى الطب لا پناز ع حت الفرن السابع عشر. 
ويقول ان ألى أصيبعة إنه وی عام ۳۲۰ م . على ا فى بار غ وفانه لاا > فقول البيرونى 
اک رال إل هو یی کت الرازی إتسبؤك بالری لفرة شمبان عام ۲۰۱ ه ونوف بها مس 
من شمان ۳۱۳ مه . ویذهب الصفدى ف "كنا « نكت اه‌مان ف نکت العميان » ال 
أنه نوی عام ۳۱۱ ه س أما فما يتملق بفلسفة الرازی وبااراجم إلى معرفتها فاي جع القاری" 
إلى آخر ما ظهر عنه » وهو مقالة غنه فى دائرة المارف الاسلامية تهاون على كلتابتها پ . 
کر اوی ۱۵۵ .۳ و س.. عنعن 5 .5 » وكتاب لهذا الأخير ظهر حديثاً مش = ' 


۱:۸ 
ولد الرازی بااری » وقد تف اة ربا ۽ ثم أقبل على تمل الطب والفاسفة 
ا(طمءهیه شمف ع ّ ول‌کنه کان بنفر من ۶ اکل © ودرس المنطق ¢ 
حتی انتعی إلى معرفة أشكال القياس اكامليّة » فى كتاب القیاس . ومد أن 
ول ند بير بیارستان الری و هداد مس ع ف الاسفار ¢ ول 2 فضور ماو[ 
۳ 8 وني شبد "ل سق اا ؛ وقد وضع باسمه کتابا 

فی الطب . 
کان الرازی ۳ صناعة الطب وما تتطلبه من دراسات ؛ وهو ۶7 ثر ال كة 


0 ی ۰ © سے مر 0 لي 3 7 
الى تضافرت فل تسکو ينما القرون وَوعتها بعاون السکتب » و یهتبرها خيراً من 


ا 9 اراری : ویسمی Beitraege zur islamischen Atomenlehre, Berlin‏ 
3 .5 ,1936 » وقد شرا هذا السکتاب الأخير بالمرية . على أن ب . کراوس قد شر 
الجزء الخاص إلرد على اارازی من کتاب أعلام النبوة » وهو واف اساعيلى يمى أبا عاتم 
الرازى - اانفار ملة 2 الى تصدر روما > عام ۱۹۳٩‏ س 5م ك ۹ة 
۶۸ - ۳۷۸ . 6 تشر رودا لبیروی فق فهرست كدت الرازی ( باریس ۱۹۳٩‏ 
وف هذه الرسالة » إلى جانب إحصاء کتب الرازی » شىء عن أخلاقه وحاله وتأثيره وتار ع 
كان ولا سس ما بشار الما لارفة کثر من فاسفة الرازی جزه كير من کتاب زاد 
ااسافر ی لناصر خرو ( طبعة برلين ۱۳۸۱ ) > ورسنائل الرازی الفلسفية الق نشرها 
کا س بالقامة ۱۹۳۹ ؛ وی هذه الرسالة ضم کراوس ما سبق له آن نشمره متهلقاً الرازی 

و 52 إلى ذلك نا ا* من وت الرازی TT‏ ا که عنه تاصر مسرو . 

(۱) يقول صاعد فى طبقات الأمم ان الرازی ۸ وغل فى عم السکلام > ولا لړ غرضه 
شى ٠‏ فاشطرب لذلك رأبه » وتقلد آراء سخينة » وذم أقواماً لم ينهم عنهم ولا هدی 
بسبیلهم ؟ وهو إلى جانب تقصيره فى الدن كان يكيد نلادیان جیعاً » وکان يطعن فى النوة ؛ 
وقد رد أبو حلم اارازی فی کتابه أعلام القبوة هن .۱ زعه الرازی ااطبیب من آن اانبوة 
لا تتفق مم المسكمة وأنها السيب فى المداوة واهلاك ابعر » فلي جم القاری" إلى ذلاك السکتاب » 
والرازى إذ ,طمن فى الأديان والتبوات يمتقد ‏ طلقا لذهيه فى حدوث مالم وفائه س أن 
النظر فى الفلسفة هو السبیل إلى احلاص من کدورات الادة ون ۲ لام هذا الما . 

(6) هو أب صالم منصور بن نو ح بن نصر إن اسماعيل بن أعند بن أسد بن سامان | 
. صاحب خراسان وما وراء اللهر ونوفى عام م 8*5 هم . 


۱:۹ 


التحارب الق 7 شخص واحد ف حمانه القصيرة ¢ وهو يفضل 5 


التجارب على تاج الاستدلالات المنطقية التى لم جما التجر بة ۳ . 


يذهب الرازی إلى أن النفس هى التی ها الشأن الأول فما بينها و بين البدن 

1 55 4 - A gO 
من صل ¢ وان ۴ حری 8 هس الا سان من خواطر وما تھا ايه دن الام‎ 
ارازی على طبيب املسم أن يكون طبیباً اروح أيضا ؛ ولذلاك وضع قواءد لاطب‎ 
؟ . ول يكن الرازی محفل بأواص‎ 


الشر رعة کتحر م الجر وما إليه : ويظهر 6 aze y‏ لابا هو" ای آشت 4 


ااروحایی »ق صرب من اتد بر لانفس” 


إلى التثاؤم . وقد وجد الرازی أن الثم فى الوجود ‏ کثرمن انير » وهو 


۰ ۳۳ : 1۹ 
یعرف اللذة بأنها لیست سوی الراحة من الا . 

(۱) ارجم إلى طبقات الأطباء ج ۱ ص ۳۱ س ۳۱۵ . 

(؟) قال الرازى : على اليب أن بوم ص‌بضه الصدة و رحیه مها » وان ۱ شق بدلك » 
فزاج الجسم تابم لاخلاف النةس . 

© لارازی کتاب قا ااطب الروعان, قام بنشره اك . کراوس 12366 .۴ ق 
حامعة القأهرة ۰ 

5 وک تن یاک ی اراز ولاو رازه ناه عله نة اقلاستقه ۶ 
اب فى الدناع عن نفسه كتاب السيرة القلسفية ( نشره كراوس فى غل هنا0::6۵2 ۱۹۳۰ 
E.‏ -- ۲۲۸ قصان سل الراازی,) » وقد؛بین, ف دساف ال خلاق.. 

© .قول ان میمون اق كات « دلالة الها رز ن » ( ج ۳ فصل ۱۲ ص ۸5 ) 
«لارازى كتاب م#م‌ور و "عه بالاه-یات » ضمنه من هذیانه و <هالانه عام > ون جاته غرض 
ار كا » وهو أن آ(عسر 6 الو حود ۲ 33 من ار 6 وأنك إذا فاست دن راحه الا نسان 
و لذانه فى مدة راحته ٠م‏ ما يصيبه من الألام والأوجاع الصعبة والعاهات واازامنات والانکاد 
والاحزان والا.کیات فتدد ان و<وده » یی الا نسان > شمه وشمر عظم 8# . 

(1) انظر کتاب زاد السافرن لناصر خسرو ص ۲۳۱ -- ۲۳۰ ؟ واللذة » کا عکن 


۱9۰ 


ومع أن ارازی كان َعم شأن ارسطو وجالینوس » ناه | کل نضه: 
م خاصة دی فی فهم ماما . وقد اجتهد فی دراسة السکیمیام» وکان ستو 
نبا صناعة کک شستند ال وجود ساوة اوه , واس لا ف لفیلسوف 
ات ؛ بل كان قد آن فوثاغورس ودعةر بط وأفلاطون وار تساو وعاایاوش 


کانوا من الشتفان الم سياه 

وقد خالف ارازی اصحاب ارسعلو بقوله إن سم عو فى فاته بدأ 
eg mg NS EE‏ م E a‏ فا لكان ار يه 
e‏ فى الم الطبیی . 

ومذهب الرازى فما بعد الطبيمة يقوم على النظريات القدعة التى كان 
معاصم وه ييه ای أبكسافر ا وأنباذوقایس ومالى وغيرمم شا A.‏ 
خس مبادی" قدعة هی : الباری" تعالی » والافس اة » وایولی الأول » 
واكان الطلق » والزمان الطلق ؛ وهی البادی التى لا بد منها لوحود هذا العالم ۱ 
فاللإحساسات الجزئية ندل على المي ولى بالءنی الطلق ؛ و امع بين #سوسات محتافة 
يستازم السکان ؛ وإدراك ما مختاف على المادة من أحوال وتغير بستازم القول " 


بالزمان ¢ ووحود الأحياء A‏ على و<ود الخفس ¢ ووحود المقل 7 بعص 


(۱) بقول الرازی : آنا لا ی فیلسوفا إلا من كان قد على صناءة الكيمياء » لأنه 
قد استفیی عن السکسب من أوسا الناس » وتنزه غا فى أبديهم, . وله کتب فل الصنعة 
والافاع عنما . ولكن یوّخذ من كتاب تاربع حکناء الاسلام اظهير الدين البق ( محطوط 
بدار السکتب ااصرة رقم ۳۹۹۹ ص + س ۷ ۰ وهو تتمة صوان المكة الى نش فی 
لاهور » ۱۳۰۱ ۸) أله رة الکیمیاء وانصرف نك فاأتقنه . 

۲) ذکر ان أبن الجبينية کاب لرازی ی هذا المی . وفکرة الرازی هذه فسکرة 
جديدة تعارش الفاسفة القدعة اأورولة » وهی تشبه ما ذهب إليه يديز فى القرن السایم عشر . 


١٠6١ 


نگ ید و اإتنين چ ای ورب الق اميه 
TNE‏ 

ومع آن ارازی کان يقول بقدم البادی" الحسة » فهو یقول وجود خالق » 
امرض ا 22 بیان ؛ واول اشرق نز وای بای بسا ا 
وهو الميولى أو الأصل الذى نتم منه النفوس ؛ وهی جواهر" روحانية نورانية 
بسيطة ؛ وَإِسَمى هذا الأصل اانورانی أو اليولى النورانية » أو العالم ااملوی الذى 
نشات مه افوس » اقول او تور لتالض من ور الله . وأ ینبم النور فال 
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خلت منه النموس اليوانية خادمة النفس الناطقة . 


فل آنه فو ج طقف ورد آمور لروجانی اعوط وع حون ۱ 

هو الجسم ومی عن تسکوانت الطبائم الار 6 , وهی : آل والبارد والیاس 
۶ ل 1 و 

وارطب . والاحسام العلوية والسفاية كلها مؤلفة من هذه العناصر الاربمة . 


(۱) اظر البروق : محقیق ما للهند من مقولة » طبعة لج ۱۹۲۵ ص ۱۱۳ : 
وق ساست,الهادر الى سرت عقا ,“وا اهر زلباا ‏ عل وان اكول ا ار ازی 
فى هذه القدماء الخمسة ؟ فله رأى خاس ف ایبول » نهی عنده قدعة » وکانت موحودة بالفعل 
قبل آن :تصور بصورة الاحسام » وهو سسا ليران الطلقة » وله براهیت عل قدا . وعنده 
ات الا حسام یی واه فصو نونيدي +< ود مق الا 
تتوسطها ؟ واللاء عنده جوهس موحود بالفعل ؟ ویعلل الرازی اختلاف کیفیات الاشیاء 
وحرکانما عل آساس رآ فی تألیف الأحسام . ولارازی ضا مذهبه ق السکان ؟ فهو عنده 
قدم > وهو مکان مطاق أو کلی » هو عثانة وعاه حوی اناما > ولا برتفم وان ار تفع 
ما فيه 6 وان ضاق أي خی عرق الك فة > اذا : يكن التمکن ۱ كن کن 
وكذلك الزمان » فهو : زمان مطلق » هو الدة والدهس » وهو قدم ومتحرك غير لابث > 
وزمان محصور © هو الذی یمرف من نوع حرکات الأفلاك . و جد القاری" تفصیل هذا کله 
وتفصيل حدوث الءالم ومقارنة آراء الرازی بغيرها فى کتاب الدکتور پینیس الذى قدمنا 
الاشارة البه . 


۱۰ 


وهذا كله موجود منذ الأزل » ل بسبقه زمان » لأن الله لم بزل حالما ". 
و بد کلام الرازی تسه دلالة ا على أنه كان k2‏ » وعنده أن الأجرام 
تیار ك مکوانة من نقس العناعم ال دكؤن منها الاحسام الارضية » وأن 


, ۰ له و 
هله داعا ع صه لتا دير ۲۲ 


- ار هر : 

كان ارازی بآرائه هذه نافداً اجا فى ناحيتين : فهو من جهة یاج 
التوحيد الاسلامی القى بتکر آن یکون ال جانب اله ثی و قدمكالتفس أو المادة 
الآ آواا_کان أو الزمان التی قال بقدمما الرازی . وکان الرازی من حهة آخری 
اج مذهب الدهر بين الذن لا يؤمنون خالق لسکون : 

وکثیرً ما يذ کر" الؤافون للسلمون مذهب الدهر بة » متكر بن له بالطبع 


الونكار الذى يلوق مج کوخٌدین » وهو » زان کال بظور اف بولا 


عند اكير بن » فإنه ل را ذا مان . 


(۱) وق کتاب آعلام اللبوة ( ص ١ه‏ و بعدها ) وزاد السائرين ( ص )١١١‏ 
ا ام( حدوث الما عند الرازى « ود حتاف عن هذا المیان فالادی اس قدعة ؛ 
6د ال ر كينا وة لى انحل فى هذا العالم 6 ۰ ول تەل ع" و۵ -- 

ما سیلجقها من الوبال إذا هی تجبلت ؛ ثم إنها زت عا آرادت ء فأعانما الباری على إحداث 
هذا العالم » رحة منه وعلماً منه أنها إذا ذاقت وبال ما اکتسبت عادت إلى عااها وسکن 
اضطرابها . وبعد تعلق النفس باهیوی أرسل الله العقل » لبوقظ النفس من توا فى هذا 
امیسکل الانسانی » ولیدفا لى السبیل إلى الها الحقبى . والوسيلة :إلى خلاص النفس من 
كدو رات الادة مى النظر فى اافلسفة ؛ والنفوس تبتی فى هذا العام ااسفلى حتی حاص منه کاها 
بالفلسفة وتعود إلى عالها . عند ذلك يزول هذا ااعالم » وتعود النفس واهیولی إلى االة الأولى 
الق كانت عليها منذ الأزل . وایرجم القاری" إلى #فصيل هذا الرأى والاعتراضات الق وحهت 
اا کنتاب اطلام النبوة ول الصادر اي آشر نا الما . ویبین اسي خسمرو ( زاد السار ن 
س ۱۱ - ۱۱۵) السیب ی اختبار الرازی شذا اارأی فى الق » رغبة منه فی جنب 
ما يذشاً عن القول الق بالطیم أو بالارادة » من صعوبات . 


۱5۳ 


7 - أا بت الذهر ۱ ب ۱ ی ۲ ف ۲ ( اد آو الحسيين أو منگری 
TIT‏ بجا نحو ذلك من الأسماء » ول‌کنا لا نعرف عن ارام 
1 دق من 3 ٠‏ ومهمأ يكن من لااسر فإن الدهر بين 1 اهر وا محاحة إلى 


5 5 مأ ف الوحود إلى بدا واحل خااق 4 عن الماد ¢ أما الذن شعروا ۳ 


(۱) الدهس اسا ای الدهس » وهو الزمان ااهلك الدع لا ینتهی . ومن المجیب آن 
كلا من كلة « زمان » و « دهس » ۱۸ فى الاغة معنى الإضءاف والافناء و مي وقد اء 
فى القران ااسکرم ذ کر الدهس المهللك فى اة ۲6 من سورة 4۵ (الائية ) : « وقالوا : 
ما هی الا حیاتدا الدنبا » قوت اوغا » وما ملكا الا الدهر > + ر شید .. 
هذه الآنة تتضص القول ببقاء النو ع الإنسالى أو القول بالتناسخ . 

وعلى کل حال فالدهر هو الزمان الطاق الذى قى » وان فنيت الحوادث . وقد حری 
الور اك اماهایون علی استعیال .فهوم شعری مساعد لحم فی التعبیم عن عجري ا موادت اوو 
وتصرف الأفدار فقالوا : الدهر » الزمان » اللبای » الأيام ؛ النون ء لدان النایا . . . اج 0 
وكلها عمی واحد هو القوة غير ااشخصية الى #صرف فى الأشياء والناس . فالقول بالدهر 
ول وة ٠باتک‏ تصرف أحياناً تصرفا غاشها » لسكنها ليست على كل حال قوة مقدسة 
ولا إحية » ولیس فى عماها حكمة . 

و شاهر أن القول بالده ر آصیح مم صرور الزمان فى نظر اأسامين جریا لانکار الالوهية 
والماة الاخرة أ و القو ل بالمادية » مع إنكار الخالق والقول بقدم العالى . وعا يلق ور على 
ذلاك قول النزالى فى النقد من الفلال : قند کلام عن ات اف الفلاسفة إن الدهريين « طائفة 
من الأقدمين جحدوا الصائم الدیر العام القاهر » وزعموا أن الما ۸ بزل موحوداً كذلاك 
بنفسه لا بصانع » ولم بزل الي وان من النطفة و النطفة من الأيوان کذلات كان و كذالاك یکون 
أداء وهؤلاء ثم الزنادقة » . آما الشسهرسةانى ( الملل ص 74 من الجزء الثاني طبعة القاهرة 
۷ اه ۰ على هامش الفصل لان حزم ) فهو فی إحصانه لأهل الأهواء والنحل مقأ بان 
لأعل الديانات يقول عن طائفة اسم الطبيميين الدهريين ام معطلة لا اءتقاد هم بی ه 
ولا يؤمنون الماد ویتترون کل ما وراء الحسوس ولا يثبتون معقولا » وان كان يقول فى 
موضم آخر ( ص ۰ ۷) إن اللات الدهرین یقولون انحسوس ون كروت القول » طی 
يجن أن اللاسفة الدهرین پقولون نسوس واءةول اورک ر وان الدود والأ-کام . وأقدم 
کلام عن الدهرة ما يقوله الاحظ فى کتاب الحيوان ( < ۷ ص ه -- 5 من طبمة التاهرة 
٤‏ ۵ - ۱۹۰ م من أنهم ین‌کرون اثالق والتبوات والبعث والاواب وااعقاب 
و دون کل شىء إلى فعل الأفلاك ولا بعرفون خيراً ولا شرا سوی اللذة واانفعة س راجم 
مادة دهر به فى دائرة العارف الاسلامية . 


١6 


هم فلاسفة الالام الذن 1 يكن هم عص عن ھا لمبدأ 4 لكى ق فاسفتهم ۱ 
بعض الانفاق مم عقيدة الاسلام . وم تسكن الفلسنةٌ الطبيعية لتصاح لهذا الأرض 4 
لي کانت ت عا محری فی الطبيعة من حوادث متنوعة ار متضادة في الغالب 
ا کثر ما کانت تعنی باابحث عن ع اآران واا هذا الما فى حماته . والذى 
آدرك هذا الفرض أحسن ما آدرکه غیره هو مذهب اراز ی اک الأفلاطونی 
الجديد » لأن هذا الذهبکان يتجه » فى نظر يانه الإلمية الشر بة روح الطر يقة 
المتقلقية » إلى آن برد کل موجود إلى الوجود الأعلى » آو أن شى الأشیاء کها 
من 0 ال ای ما 55 : 
ولسكن قبل أن ننتقل إلى الكلام عن هذا الامجاه الفسكرى الذی بدأ فى 
الظوور منذ القرن التاسع ( الثااث من المسفرة ) لا مد انا من آن تکام عن محاولة 
أز ج الفاسفة الطبيعية بتعالم الدن على حو حمل من ذلك ما يعتبر فلسفة لادين ؛ 


\ oo 


۲ - [خوان الصفاء بالبصرة”" 


: الفرامط:‎ - ١ 


فى بلاد الشرق » حیث کان کل دن يكون ما يشبه دولة فى داخل الدولة » 
کانت الا عراب السياسية تظهر داعا فى صورة رف دياية » إن کانت ترید أن 


یکو با ادا *مطاف. 

ومن أصول الدين الاسلای أنه لا يمير إنساناً على آخر» ولا بق نظام 
الطوائف أو الطبقات الاجتاعية » ولسكن اس داعا ما لثروة من راا 
ذلك أنه بدأت توضم سراتب فى التقوى ودرجات" ف العرفة » بقدر ما كانت 


۰ له م 
تسمح بذات الججاعة أو الحزب ؛ فتکونت جاعات سر بة تتألف من طبقات 


(۱) یسمون أنفسهم اخوان الصفاء وخلان الوفاء » وأهل المدل وأبناء امد ؛ وه ء 
ک) بقولون » عصاة تألفت دالعصرة والصدافة + واجتهست على "اد والطهارة والتصيحة ء 
وذلك بالصرة فى القرن اارایم الهجرى » وقد وضعوا لاأقسمم مذهباً » وزموا أن ااشمريعة 
دنست بالهالات » واختاطت بالضلالات » فأرادوا تطهیرها بالفاسفة » معحقدن أنه مق انتظمت 
الفلسفة اليونانية وااشريمة المرية » تقد حصل ااسکال ؟ لذلك ألفوا رسائاهم الق سيأنى 
وصفها » وکتموا أسماءثم » و وا فها من کل فن « بلا (شباع ولا کفاة ؛ وفما خرانات 
وکنایات وتلفیقات وتلزیقات » » ونارئها محس هذا » وجد آنا تمش من کل مذهب » 
و عز ج الدين بالفلسفة مزجا غير سائغ ؛ فالایات والأحاديث حشی بين العبارات الفلسفية حشوا» 
ویسنهمد عا ق غر موضها ؟ غر آن طذه الرسال فاا اافلسنی من حبث گا عن 
المصر الذى كتبت فيه وأنها لمامة الثقفین » وفا شأنها التارعنی والأدبى ۰ ارجم إلى ما کتب 
عن |خوان الصفا فى داترة المارف الإسلامية وكذلك مقدمة الأستاذ الدکتور طه حدين ء 
والرحوم احد زک باشا لرسائل اخوان الصفا طبعة مصر ۱۳۶۷ ه ل ۱۹۲۸ م . وقد 
ظهر آخر أ کتاب جید عن إخوان الصفا للأستاذ عمر الدسوق » فلیرجم إليه القارى' . وقد 
نان دراك قفا ال ی رسائل اخوان اسف ولا ما پا ی عدو وین مدن ونان ا 
النقذ من الضلال » طعة القاهرة ۱۳۰۹ هس ۰۱ ۱۹ . 


۱۹ 


وت 2 , وچ اكه 


له 
۱ متقاوتة ¢ ولاعایا من وله ا(طیقات 8 5 دونها 4ة 2 6 ر موأ م٤س‏ 


من الفلسفة الطبيعية عند آحاب الذهب الفیثاغوری الجديد . 


وکانت هذه الجاعات ترمی إلى التغاب والوصول إلى الساطة السياسية » وق 
سبيل هذه الغابة لم تمد حرجا من التذرشع میم لوسائل . وصار أعضاؤها 
ون الترآن عخاصّنهم تأويلاً مجازيا . نمم ٠‏ هد کانوا وين حلام السکة 
السربة إلى أنبياء من وردت أعماؤم فى التوراة أو فى القراان » واسکن وراءها 
فى الحقيقة أشخاص الفلاسفة الوثنیین . 

وقد انقلبت الفاسفة على آدی هؤلاء المؤسسين لاحمه‌یات السربه إلى 
احلام تاه وک بسن اشامن رن تزون أل لصوم زارا کب 
ذات نفوس وعتول عایا » وأن هسذه تتحسد فى ادهیین لتدبیر السیاسة العملية 
الدنیو بة » فکانوا ينادرن أن مساعدة هذه المقول على إقامة دولة السدل على 
هذه الأرض من الواجبات الدينية . وأحدن ما نستطيع أن نقوله فى وصف هذه 
الجاعات الى كانت تشتغل بذلك هو أنها تشيه الجاعات التى كانت » <تى مد 
مبادی سنت سیمون(؟ وما لها من ظواهى القرنالتاسم عشر » تتألف عادة فى 


البلاد التی لان موا عل حر ا کر . 


)۱( سذت سیدول Saint-Simon‏ اشترا 3 فرأسى » ولد سار یس عام ۰ م » 
و وف ما عام ۰ وهو موس الاشترا كية الفر نسية ؛ واراژه الأساسية هى عبارة 
عن مارضة للثورة الفرنسية ولزعة ابلیون اطريية . کان سنت سیمون برید آن یکون 
روساء الصناعة م السیطرن على المجتمم > وأن خرج التوحیه الروحي المجت.م من 
بد السكنيسة إلى يد رجال ااعلم وأن تتفق الماعة على إلغاء الحرب وعلى التنظيم لادء ل النتج 
على أبدى أ كفاء الرجال ؛ وقد بحث مسألة الفقراء » وعنده أن الماعة جب,آن تسعى كلها 
إلى تسین حال الطيقة الفقيرة من الوحهتین الخلقية واسمية » وأن تنظم نفسما على الطريقة 


المذلى لتعق.ق كاذخ الغا به ۲ الس 


۱۷ 


کا الله بن میمون » رابس فرقة القرا E‏ 4 ۷ ل رکه من هدا 
الطراز فى النصف الثانی من القرن القاس ( الثااث المأطرى ) . کان فارمی 
الاصل » وکان يشتغل ععالجة العیون » وتدرب‌علی مذهب الفلاسفه الطبيعيين » 
و استطاع أن نب بين أهل الا مان و بین الانادقة » وأن عل منم حر با يعمل 
على إسةاط 54 المباسية . وکان بحتال فى احتذاب البعض بإظهار الشعيدة 
والسحر والتضر بق » وفى اجتذاب البعض الاخر بإظهار الزهد والعبادة ومعرفة 
ةلك وان عله ایض اهرى + له کان بزع أن دینه دين النور الخالص 
الذى ستفرح النفوس إليه بعد مطافها على هذه الأرض . وكان بدعو إلى احتقار 
الجسد والاسنهانة بالاديات وإلى اشتراك جميع اعضاء اة الاين 6 ف 


کے کک ریا اد وال لیم آ ساره ؟ ا ی بح و 
طقات ثلاث » وهی ده ,4 زاب واحدة تعيش من مصدر واجد . وکان ا شارة خاضة . 
دعت هذه المعية إلى الغاء الورائة » وال ضم ضم کل أدوات ااصذاعة واسناد إدارتما للجماعة » 
حیث تصرح هذه هی المالكة » وتعهد (طوائف وموظفين بادارة أملا کها : وم يصرون على 
قوف السار الا تحقاق » فيردون مثلا أن ننس كن رد من الال ما ا ماه » 
وأن يكانا عقدار عمله ؛ ونظریمم ق کر ع أن مكارو تزا من اور 
الروحية أو الءلمية » وقد نادوا بتجرع اارأة ومساواتها بالرحل مساوا: مطلقة ۶ واارجل 
والرأة ها « الشخس الاجتاى » وتربطه.ا صلة القیام بواجب الدين والدولة والأسرة . وم 
ترمون قانون الزواج السیحی » وقد قفی على حركتهم حوالى عام ۱۸۳۲ . 

(۱) هو عبد الله بن میمون اھ ( التوفى حوالى عام 551١‏ ه ) وأنوه یسه‌ی 
أبا شا كر میمون بن ديصان » صاحب كتاب الميزان فى نصرة الزندقة ؟ ؛ وأصله ما ۱ 
الأهدواز > TI‏ عرد الله بااقداح ¿ لأ کان (a‏ العيون ويقدحهاء ومن | أتباعه دان قر 3 
وعد بن المسبن . وقد یټ القرامطة قلاقل وفتناً 6 بواج متعددة . راجم € قت عن 
عبد الله بن میمون فى دائرة المارف الإسلامية » وكذلاك ما کتب عن القرامطة لترى نشأنهم 
و وآراءم . انظر فهرس ان الندم ص ۱۸۹ کک ۰۱۸۸ وانکامز لان الأثير 
ج ۸ ص ۲۱ س ۲۳ » طیمة ور بر ح لیدن ۱۸۱۱ . 
(۷) كان عبر بالأحداث السکائنة فى البلاد الشاسمة مستعیناً بطيور يطلقها آعوانه نها » 


ےل ی 


خر دن حور 3 023 ذلاى عام 6 ۱ غير ذاك هن أنواع ااسجر والنار جات ۰ 


۱6۸ 


انلیرات » و إلى التضحية بالنفس فن سبیل الاعة » والی أن یکون الانسان 
اا رئیسه مطیما ‏ سق ااوت » لآن “اا الى لها كانت طبفات شنم 
وگ بعض ‏ ا دی بالظاعة والتضية . 

وصراتب الوحود عند هذه الجاعة هى : الله فالمقل فالنفس قال كان فالزمان 4 
وطیقا مذه ااراتبکانوا بتضیلون آن ار الى لا بتسل فی ااسکون سب . 
بل يتحلى أيضا فى نظام جماعتهم ااتفاوتة الراتب . 

ا او اه ۳ eT‏ مقار و ال4 ا4ء (رسالامرم) : 

وکانت اارا كن الکبری لنشاط القرامطة فى البمسرة والكوفة » وحد فى 
البمم ة فى النصف الثالى من القرن العاشر الیلادی ( الر ابم من الطحرة ) » 
ڪا صفيرة من الرحال » ار كن ار بع طبقات ؛ عل 5 لا عرف عل. 
وجه اليقين ميا بجاح هؤلاء الاخوان فى قيق الل الأعلى الذى كانوا برمون 
اليه من تقس جماعتهم . والطبقة الأو فى منیم شبان یقراوح راهم بین خسة عشر 
وثلاثين ا نفوسسهم على الفطرة ؛ و ۳3 لام تلامید فواحب عام آن 
نتادوا لأساتذم انقیاد) تاما . آما الابقة الثانية فر حال" .ين الثلانين والآر ق 
تفتح للم أبواب المسكة الدنيو بة » ويقلقون معرفة بالأشياء بطر بق الرمز . والطبقة 
لثالثة أفراد سنهم بين الأربمين وانسین » وم تون انر الى مر 2 
كاملة مطابقة لدرجتهم ؛ وهذه هى طبقة الأنبياء . -تى إذا تيف الرجل على 
انسین ارتق إلى الطبقة العايا » وصار بشمد حقائق الأشياء على ما هى عليه » 
كالملائكة القر بين » وفىهذا القام یکون فوق الطبيعة والثمر يعة والفاموس". 


(۱) الرسائل ج 4 ص ۱۱۹٩‏ - ۱۲۰ طبعة مصر ۱۳۶۸ هت ۱۹۲۸ م . 


۱۳۹ 


وقد انتهی إلينا عن عانم اسب من الاخوان رسائل عن ا أن تون 
دائرة معارف شاملة املوم دلات العدر وه هاي الا خو ان وتقدمهم فى المعرفة . 
وهی تالف من إحدى و#سين رماله ارفا" - ق الأصل سين 3 
ختافة فى نوع موضوعاتها ومصادرهاء محیث أن الذین اشتركرا فى تأليفها أوجممها 
م ينحدوا فى |رازها مذ حمة انسحاما تاما . وبالامال 2 دائرة الممارف هابه 
۰ ِ" 7 ۰ ۰ 8 7 
غنوسظية مأخودة من حتاف الداهی 6 وهی توم عل دعام ما من ال 
الطبیمی » وا من وراء هذا آغراض سیاسية . 

ود إخوان الصفا بيان فاسفتهم بالنظر فى الر باضیات نقارا موه بلتلاعب 
داد راونا ؛ و بعد آن بنتقلوا ی افطل والطبیعیات » رادی کل شیء 
إلى النفس وما ما من قوى » عضون فى بیامم حتی یننهوا آخیراً إل الانتراب 
أنها تبدو مذهب جهاعة ۳۹ »> تطل المزاعات السياسية منه ببن حین واغر 4 
وری من خلاله :عص 77" احاب د ارسائل من ا لام 4 وما وم | به من 
کفاح 3 وما استهدفوا له 3 وأسلافهم من حور ¢ ونثبین مه ما کان ختاج فق 
شوم من ایا ¢ وما نادوا 4 من (سامح وصير 6 وم باتمسون 7 هله ا(عاس 42 
الروحية ساوى لنفوءمم ( 5 غلاا ناوا لما ؛ وهده الفلسمة فى دیمم . 

وم بدادون بأن يكون الواحد منهم مخاصا حتى الوت » إذ أن ملاقاة الموت. 
فى سبيل صلاح الاخوان هی عندم الجهاد الصحيح ؛ وكانوا یراون الاج إلى 
4 جار به اه لطوف الانسان علی هسذه الارض ۲۳ ۰ فأوجبوا عل 


(۱) خسون منها فى خسين نوعاً من اسکكة , والهادية وال#سون جامعة لأنواع القالات» 
على طریق الاختصبار والامجاز . 
(۲) رسائل ج ۲ ص ۱۱۹ .۰ 


۱1° 


الانسان آن پساعد آخاه فی هذء ایاة یکل ما يلسع ل جک > تخ هل فى 
الال أن يجءل لافقير .ظا من ماله ء وعلى ذى الم أن یل آخاه الجاهل » غير أن 
امل = کا تراه فى رسائل الاخوان -- حبس على خاصة الستبصرین من آفراد 
(طبقة الملیا . 

ويظهر أن إخوان الصفا فى البصرة » وفرع جماءتهم فى بغداد » كانوا 
تكن هاه هادنة ؛ ورعا کانت نسبة اخوان الصفا إلى الق امطة شبسة بنسبة 
أحداب التعميد الهادئين إلى أتباع ديد صهیون 6 ان اروا وأحدنوا حروبا» 


ودعوا إلى إعادة اا 


(۱) جرت عادة اليحيين » والهود من قبلهم » على تعميد من يدل فى دينهم » أى 
مره فی الاء » (دعهبره من دنس الوثنية » ولی‌کون ذلك اشارة ال غفران ذنوه » وشرطا 
فى اعتباره من اله ال,عیین . وف آواخر الفرن الثالى من »لاد سیدنا عیسی عليه الصلاة و السلام 
ظهر سيد الاطفال > ل داذ فى الفرون الثالية » وکان البعش وخر التعميد حى يقطم 
و من كاف ع ۶ سدق يأك خر نواه" . رش بان اون ان کان أثر 
التعميد فى نظره عو الذنوب الى ارتسکما الانسان قله » وكذلك عو الحطيئة الموروثة من 
خطيئة آدم الأولى عليه ااسلام » ولو مات اشن : ناغس أن یمد کانت الحقاكة اا زرا عن 
أنه الاو ل كأقية اومس يون دجول مالک الوه لتاق عجب تعمید الفل لهو الخطئة 
الأول . م عا» موعر ترنت فقوى نظرية الخطيئة الأولى بتقريره أن خطيئة آدم تنتقل بالورائة 
ال جيم أبنائه > ولا بزبلها إلا ان + جاء عصر الإصلاح فلم 2 كار اسايق تال 
لو بر 5 تعمید الأطفال > وکان إصلاحهم فى جلته رزينا ھر عدف 4 وان ای ان 
حااب هؤلاء المصادين الععدلن حزب متطرف اعتيروا ور ور ۇل اتصاف مصلحین » هدهوا 
ايت القدم و يبنوا مكانه . وقد ينس هؤلاء التطرفون من اصلاح السکنيسة القدعة » 
فارادوا آن وا من حدید ی آساس الم الرفی لنم وص القدسة » ومن غير استعانة 
بالدولة ة ولا بغيرها من 3 اأو<ودة « وبالخملة أرادوا , آن بص ادوا ل اأص لبن » وکان 
فرق آز ام انبم طعنوا فى صعة تعميد الأطفال » وقالوا إن التعميد لا يجوز إلا لاسکبار » قطال.وا 
اعادها(تعمید » ولذلاك جوا ااب التعميد اد ید Wiedertãufer)‏ او الا (Anabaptists a jl‏ 
وقد کرههم ااصلحون اامتداون وردوا علم, لتطرفهم ؛ وهم آراء فى علاقة السكنيسة بالدولة 
وق الدين والسياسة » فنادوا بااساواة الطللقة وبشيوعية المتلكات ء وقاموا ,ثورات وحروب 
واستولوا علىءض البلاد فى ألانيا . ولا رأسحركتهم الثورية بروكهولت]014طياءه:8 الذى س 


1١1١ 


وقدذ کر نا التأخرون أن من إخوان الصفا الذين اشتركوا فى تأليف دائرة 
معارفهم : أبا سلمان مد ن معشر البستی العروف بالقدمی ؛ زا لين كين 
هارون الزئجانى » وعد بن أحمد النهر جوری » والعوفی » وز يد بن رفاعة”'* ؟ وف 
أيام ظهور هؤلاء الإخوان كانت الطلافة المباسية قد اضطرث أن تنزل نزولا 
۳ عن ساطتها السياسية برع ة بی وه الشيعية فى النصف الأو ل من القرن 
الرابع امحری ؛ ور عا كان هذا الامر مناسباً لظهور دائرة معارف مجمم ببن 


مذاهب کک والمتزلة » وبین رات الفلسفة » وتقلف منها ا 


E 0 ۲‏ 
۳ -- رعر الناسی. : 


ويعترف |خوان الصفا أنفسّهم عا فى مذهبهم من تلفیق » أعنى الاقتباس 


— ی الدارغ باسم John of Leiden‏ » آعان آنه خليفة داود» وامحذ لنفسه حقوق الملك 
والساطة المطلقة › ولقب 9 ملاك هم.ون € وادعی مر با م" ن الوحی 6 وأباح :قاد الزوحات : 
وهم ار 1 ف اأسيسح 6 هم مم‌مون بإنكار ااتعسد 6 وهم را 7 واحىات الومن إزاء الدولة 
وق نقر بر <ر مان اد نين و مقاطعمم ل و هو لاء اا رفون ف ٣ر‏ ب الإصلاح 6 عا أحدنوا 
من حروب وئورات 2 بالفسبة لسکبار الصاحين المتداين يشبهون القرامطة بفتنهم وحروبهم 
بالنسية لإخوان الصفا الحادئين . وأرجو أن يكو ن فى هذا ما وضح القارنة الی أرادها المؤاف » 
انها ر مادنى Baptists‏ و 15 ف دئرة ااءارف البريطانية » وف واش ازاف 
ان والأخلاق ê‏ 
)۱( وی کات نز هه الأرواح وروضه الأفراح لاشمرزورى ) مصور عة اطامعة 
ص ۲ ۷ ۱ ( وک تاب بار .2 اة الإسلام 1 هو تمه صوان اک 6 الذى طبع ق لاهور 
١ه‏ +) لبق ( خطوط بدار الکتب المصرية ص ۱۵ ) ف كر الأسماء مختلفة عن هذا 
ما محكيه القفطى عن الإخوان فى تار الحسكماء أن زيد بن رفاعة حب الإخوان وأخذ عنم . 
(۲) حاء فى القامو سن ادف بط : لفق الثوب یلفقه حم شقة ال آخر ی 6 لاطهما ؟ واللفق 
اليلد لفق اللاءة ۹( وتلافقوا أى وت | . اورا عن الى الحارى الككاية التلفيق فا نی 
وول استهمانها هزا 6 همه دا ۱ حاء ف ااقاموس 6 3 معی الأخْذ من ع تلف ااذاهب 3 وهو 
مايعير aie‏ بكلمة : Eklektizismus‏ . 


( ۱۱ س فاسفة ) 


۱۹۲ 


575 4 "1 ۲1 ` OF GE 
من مختلف الذاهب " * ؛ فهم بریدون أن ممه‌وا حكمة جيع الام والديانات ؛‎ 
وأنبیاژم 5 وح و راهم وسشراط وأفلاطون 4 وررادشت وعسی » ود وعلی" ؛‎ 
وم يحاون سقر اط » وعدسى وحوار ريه مک يحاون أبناء على 6 ویعدومم ما۶‎ 
مطهر بن » استشهدوا فى سبيل عقيدتهم القائمة على القمل . وم يرون أن ظاهر‎ 
۶ 

الشر يمة إا يصلح لاعامة » فهو دواء للنفوس اار يضة الضميفة ؟ أما المقول الةو بة 
فغذاوها الحسكة العميقة المستمدة من الف فة . 

وس غارته الوت ¢ وه‌عی الوت عَندثم هو 7 روح الا نسان ¢ لیا 
ایا ااروحية انلالصة " ؟ وذلاك فى حق الأشخاص الذين نهم النظر الفلسفی 
بان حيائهم الارضية من نوم المهالة » وأيقظهم من رقدة الغفلة . وم يؤكدون 
ھا تا کید با ساط وخرافات باخ عن متأخری الیو نان ۰ وعن 
الود والنصاری 6 آو عن مداهب الفرس واهنود 

وقد اعتبر اللإخوان کل" شىء من الأشياء الزائلة الفانية فى هذا الما رمرا 
لشىء آخر فى عالم آخر » وحاولوا أن يقيموا على أنقاض الدین ااتقلیدی الوروث 
والاراء السادحة #أسفة روحیه حوی معارف الا سانية و<هودها دودر 5 وصل 
إليه عّهم . والغرض الذی کانوا رمون إليه من اتفلدف هو أن تتش-به النفس 
بالإله حسب الطاقة الانسانية . 


(۱) يقول إخوان الصفا : « وبالجلة ينبغى لاخواننا أيدثم اله تعالی ألا یمادوا علما من 
الملوم او جروا کتاباً من السکتب ولا یته‌صیوا على مذهب من الذاهب » لآن راك 

(؟) انظر الرسالة الثانية والأربمین فى الاراء والدیانات ج ٤‏ ص 43 . وانظر آخبار 
اکا لاقفعطی ص ۲ 4 طرعة مهسر سنة ۱۳۲۲۱ ۵ 


(۳) رساثل ج ۳ ص ۰۰ ۰۲۸۲ ۲۸۳ . 


۱۳ 


وقد أخنى |خوان الصفاء آراءم الانتقادية فى رسائلهم بعض الاخفاء » 
وذلاك لأسباب غديّة عن البيان ؛ غير أن حاتهم على الجتمع وعلى الأديان الوروثة 
تقحلى من غير أدنى احتیاط فى رسالة الميوان والانسان » وفمها ألبسوا ار ارم توب 
رمزیا » فقالوا على أاسنة الحووان مالو خر ج من نم [أساث لاثار حوله الشکوله . 


- العلى : 


ولا كان إخوان الصفا قد قبسوا من كل المذاهب » وعرضوا فلسفتهم من 
: 1 5 ى 2 

غير سراعاة منهج مد ف اا فن ادير آن نبین,طاضورد 5ا 2 
وان کات اللا هذا سوراف ةك فى نعي الا ات »وان ت کا 
0 
قل اہی 

يقم إخوان الک ےا ف رسائلهم میدان ار ال الملى ال ة اله_لوم ¢ 
وااصناعات ؛ و هو صوره 3 ال علوم ف )4 س الما © أ وهو درب 4 ن الوحود ¢ 
أسبى وألعاف وأدتى إلى الوجود المقول من الأشياء المادءة المتحققة فى الخارج ؛ 
أما الصناعة فهى |خراج الصانم الصورة التى فى فسكرء ووضمها فى امیولی . 


وال مو حود د بالقوة ف نەس 7 ¢ 4 دصار ع۸) لعفل إلا ۳ لمر العم 
واه + وی له فك ب" .رگ نم اقآ از" لعل 


(۱) ولايد ان برید أن يفهم کل ما سیقال عن فاسفة اخوان الصفا من قراءة رساالهم » 
وقد حاوات » قدر استطاعی » أن أعين القاری" بإشارتى إلى ما ساعد على فهم کلام الو اف »> 
من تلك الرسائل . 

(۲) رسائل ج ۱ ص ۰۱۹۸ ۲۱۱ ۰ 2۱۷ 

(۳) نفس الصبدر . 


١ 


الأول ؟ نذ کر إخوان الصفا رأى” الفلاسفة الذين يذهبون إلى أن العالم يستخرج 
02 رويته وفسكره م وة کرون رای ال.کامین الذ ن يقولون باه 5005 عن 
01 ؛ آما رأسهم م فهو أن ۳ طرفا أو وسائل مختلفة ؛ ولا كانت النفس 
ف ار در 4 الوط 1 ی ن ع الأجسام وع المقول 6 صارء الا نسان بالءلومات من 
ثلاث “نا وبط ریق 1۱ واس تمرف الفوس ما هو أن وس * من حوهی‌ها ؛ 
حر م وان سرف هن طساوا كرك نم مه تمر تعرف ذاتها وحوهس ها 
بالتأمل المقلى » أو إدرا کہا إدراكا مباء ۳ ۱ 

ومعرفة النفس لذانها أوثق أنواع ا فة وأفضأها . و إذا حاول الانسان 
آن اتح فى العر فه 4 ای ۳ وراء داك لفق 4 هنیا من ووه سی ؛ ؛ وطدا 
حب على الإنسان 0 بتفأسف 07 ه واحدة 0 دمحت ق ۸ مه ال 3 ابیل 
حدوث العام أو فدھ 0 بل * عب عليه آن عتحدن واه فا هو الجن 
داك : والنفس لا : 5-99 م الارتفاء 7 مدارج معر فه 3 ا e‏ ر من ااشوااب 
إلا بالزهد والانصراف عن الدنيا وبالأعال الصالة . 


و رک 5 يتلق الل علوم الاسان والشسءر والتار 6 وهی علوم لدست یی اذ 
علو الد ن » و بعد أن يتلق ارت علو م الدن ومذاهب الكلام » حب عليه آن 


(۱) رسائل ج ۱ ص ۵ ۲۲ . 

(۲) رسائل ج ۲ ص ۳۳ ع ۳۵۱ ۰ ۳۵۲ . 

افيد لاخوان الصا فى قدم العام رأی خاس : « فان كان الراد بالقدم أنه قد أتى عليه 
3 طويل فالقول صحیح ؟ وان كان المراد أنه لم بزل ثابت العين على ما هو عليه الآن فلا ؟ 
لأن تن 8 ف الحكر ن والفساد » والاجسام الفلكية دائمة المجركة والنةلة . رسائل 
ج ١‏ ص ۳۵۸ . 


مح 0 7 


۱۹ 


بشرع فى دراسة الفاسفة مبتدث بعلوم ار یاضیات . وهنا جد إخوان الصفا یعابلون 


کل شىء على طريقة المنود وأصحاب الذهب الفیثاغوری الجديد ؛ فیتلاعبون 
بالأعذاد بل باروف امحائية تلاعباً صبیانیا . وقد استفادوا فائدة خاصة من آنهم 
دزا عو مروف المخد ایریا عة وین عر ها نی و۳۱۳۷ 
وبذل أن يسيروا فى دراستعم للاشياء على أساس الواقم الشاهد » فإنهم أطلقوا 


علي الهم المنان فى جمیم العلوم » طبقا لقياسات امو بة وإعلاقات بين الأعداد . 


وم 4 ق ۶ الحساب ¢ يا :+ ٥ون‏ ف ازمدد ¢ من حدوث هو ؛ وإعا دبحءون 
فی دلالیه وخصااصه ؛ وكذوت لا محاولون أن بمبروا عن الاشیاء تعبیرً ریاضیا 
جس » بل هم 75 ن الاغیا: عا يتفق مع نظام الأعداد 9 0 امد دم چ 
إفزى ا یاک ف من العل ارات لان احسوسات ]۰۱6 کر نت ال معا 

۶ 4 9 م 

الاعداد ولميدا امطاق ل کل وحود مادی ۳ ذهنى هو الواحد ؛ ولذلاك عر 
المده قوام” الكل فلسفة » فى أوها ووسطها وآخرها . 

5 الهندسة ¢ کاها النظوره بالعین ¢ وه ی کرد وسیله تسهل هم القاسفة 
عل الممتدثين باب و حول ۵ 1 ات العقلى ا(صحیح + ات سکن اطندسه 55 
ما WE:‏ ا 6 مو ضوع ها انلاطوط واا ساوح 6 وما و ر 6 
موضوعها ماد اله ا دن ع طول وءرص وی والغاية الملقص_ودة a‏ 6 ا لساب 
0 والهندسة م ارشاد الذهوس واانہدی مها م من السات اش الةو قو . 
واهندس_ة و ع | رس دياك فا ولا ای النظر ف الکوا کب وهنا ¢ ف 


ا »> جحد عند إخوان الصفا نظريات مغرقة فى نیال » وقد يناقض به‌ضمها 


. AE 


(۲) رسائل ج ۱ ص ۰۰ . 


۱۹۹ 


بعضا » وما يكون لنا أن ننتظر شيئا غير هذا ؛ نهم 6ك 220100100000 
أن النحو م تی بالستقيل » بل بعتقدون نها زه او وؤ ر ا موأ مرا 1 
فى کل میقم حت يذلاك القمر . وسمادات الکائنات ومناحسْما یأتیا نکلاها » 
فى نظرهم » من النجوم ! ادى والواعیة وااشسی+شری بااسسحد » لزعل 
وار بخ والقمر تجری بالتحس » وأما عطارد قنز ج » فيه السعادة وس 
“ا ؛ وهو الذى يهب اللانسان الم وال فة خیر‌ها رشي هه . 

اکل کوکب من السکوا کب ناحية خاصة یو فیها » والانسان ان | 
ما جله لك رین انيور الأجرام السياوبة کلها » واحد) واحسداً ؛ قاش 
ساعد ا جد على او والزيادة » وعطارد یی المقسل ؛ ثم يقم الاندان بعد 
ذلك عت ار اازهسة ؛ والشمس ية عة البدین والسال والرياسة والرفسة : 
والر بخ بعطیه الشجاعة والأنفة والمزة ؛ و بعد ذلاك يتأهب بإرشاد ااشتری لارحیل 
إلى حياته الاخرة » وذلات باامبادة ؛ ثم يصل إلى السكون والراحة بحت تأثير 
زحل . واسکن | کثر الداس لا تطول اعمارم > أو م لا يكونون فى عالة تب 
للم استکال الفضائل الطبيمية فى غير اضطراب . ولذلات فان الله ياطف مهم 
وببعث لیم الأنبياء ؛ فان عملوا عا رسموا للم ا ادرا فى الزن القصیر أن 
يستكاوا فضائل نفوسهم > و إن كانوا قصیری الأعمار أو كانت ظروف حیانهم 


غير ؟ 
1 - الل : 
والمفطق » عند إخوارث. الصفا › 0 اسع مع از اياك و ته أن 


. ۲۹۰ رسائل ج ۱ س ۸۲ واج ۲ ص ۳۹۴ » ج ۳ ص ۳۷۹ اج 8 ص‎ O 
. ۳۸۷ (؟) رسائل ج ۱ ص‎ 


۱۷ 


ار یاضیات اعدا على النبدی من احسوسات إلى العقولات » فاطق فى مکان 
وسط بين الم الطبيعى وال الالی ؛ ذلك أن ال یمیس الاجم 
وع الاطیات ببحث ف الصسور الفارقة۳؟ » آما الق غيل یبحث إن الصانی 
55 لتقا E‏ ببحث عن تصور النفس لتلا . على ق المنطق دون الرياضيات 
فى شأنه وق موضوعه ؟ لأن موضوع ار باضهات ليس فقط . .شيا متو طا بين 
اوی والعقول » بل هو جوهس الوجود کله . علی حين آن النطی يلك 
مقصوراً درا تام هل الصور الذهنية الترددة بين احسوس والمقول . والا شیاه 


موذعها الاعداد + آما الصور والمانی فنموذجها الا شیاء امحسوسة . 


۱ 


۱ 


ومنطق |خوان الصفا بى علی مقدمة فرفور وس وهل القولات . داب 
المبارة » وأٌنالوطیقا الأ ريطو . ولیس فیه الا قلیل" من الابتکار » آو هو غار 
من الابت-کار جملة . 

ولااکال التبل أضاف |خوات" الصفا إلى الألفاظ انسنة التى عند 
فرفور بوس لفظا ساد » هو « الشخص » ؛ ومن هذه الألفاظ السقة عنسدم 
ثلائة تدل على الأعيان » وهی : ابلنس والنوع والشخص" ؛ وثلاثة تدل على 
اکور الم" واا اقرع .. 

والمقولات المشر أسماء أجناس , أا ارج ,:والتئيسة «الأسيرى راا 
۸ ثم يكل الإخوان نظام الفهومات والمانى الكاية عندم باستمال ال 
إلى أنواع ۱ 


2 


(۱) رسائل ج ۱ عن ۰۰ . 
۲۱( نفس ااصدر ج ۱ ص ۳۱۳ . 


0 نس المدر ج ۷ مق ۲۲ ۳ .. 


۱۹۸ 


على أنه بوجد إلى جانب مقس مناه منطقية آخری » وهی اساج" 

والحدٌ والبرهان ؛ أما القحلیل فهو منهج البتدئین » لأنه يمين على معرفة الأمور 
۱ 1 ۶ 
الجرئية ؛ وأما اد والبرهان هما ادق وألعاف وکاشفان للاشياء الممقولة : فباطد 
7م رع ۶ 

تغرف حقيقة الأنواع و اران شرف قرف ة ال اس ؟ . 

وامواس تعرفنا الوجود الادی للاشياء احسوسة » أما حقيقة الاشیاء المادية 

۶ ۳ 

وماهیتها فنصل الما بالروية والتشكير . والمعرفة القى نصل إلمها من طر يق الحواس 
فامله 6 و سیگ 5 ينتج عمها من المعو ات "اة حر ر ف امحاء ا 5 مها 
من ا © 4 وال حکام ای إستخرحها المقل الا اسالی من ده المادی 
المقلية هى أسمى أنو اع المعرفة » وهی معرفة استنباطية حصلها العقل بنفسه أو هو 


۲ 5 د ص تمه ا بن 
بكتسمها » وتفترق عن المرفة التی مد من الفطرة أو من الوحى الإلحى . 


والعالم كله صادر عن ۳1 6 اأوحود لأعظ 6 چ عن المشخصات وان 
الأضداد: ¢ ی عن التضاد دين الان والروحى 0 ودلاك بطر بق الصدور . 
وإذا عبر إخوان الصفا أحيان بالخاق فذلات مسارة لأسلوب أهل اكلام فى 
تعبير م > وصاتب الصدور كه : 0 المقل الفعال (وته«) 6 الععل المنفعل 

۶ 2 

أو النفس الكليّة (۳) الميولى الأولى » (4) الطبيعة الفاءلة » وهی قوة من فوی 
الفس السكلية » (ه) الج الطلق المسمى الميولى الثانية » () عم الأفلاك ء 
(۷) عناصر" العالم السفلی » (۸) المادن والنبات والیوان اسکوّنة من هذه 

۱( نفس ااصدر ج TIA‏ ند 3۳ #الإسسدي 5 17 


(۲) رسائل ج ۱ ص ۳۶٩۹‏ . 
(۳) رسائل ج ۱ ص ۲۸ - ۲٩‏ . 


۱۹۹ 


المناصم . وهذه ماهیات تمان » وهی وال + الذات الطلقة التی هی فى کل شی: 
ومع کل شیء » تسل اف الاهیات الأولى » الى نوازی الأعداد ااتسعة . 

والعقل ااا واا طرف الزن والطبيعة رار بسيطة ‏ آما عند ا و 
عالم” ال ر بات . وکل شىء فى هذا العالم إما أن يكون هيولى أو صورة » جوهراً 
آو رما وای الول کی افر ری لاور > رالا اف الأول فى لب 
وا ركة والزمان ء وعکن آن نضیف الجا |ذا سامرنا مذهب غر الصفا ١‏ 
الصوت رااضوء . 

اول رامق ۸ وام: طقلنی اکر ما ع ما سی و 1 
ایکا لیم" این اسر لاا ری ۸ وقي ابي 
المقلية الميَمّمة . ولا تحد عند إخوان الصفا كلام واضصا فى هذه المسائل » وعلى 
کل حال فابلوهر بة لر فی الک دون اللوي » وااصوزة وة جل 
امیولی » وکاغا الصورة الور يق طیف یتفر من کل اشتفال بالادة » فهی 
نسرى » کا شاء » متنقلة خلال عام الادة الأدنى ؛ ولیس هناك ما دل على 
وحود أبة علاقة فى الجوهر بين امیولی والصورة » فهما منفصلتان » لا فى الذهن 
فقط بل فى اتخارج أيضاً . 

و إستطيع القارئ أن يكوّن لنفسه ما تقدم فسكرة عن نار بخ الطبيعة » كا 
رآء ٍخوان الصفا » وقد تاه بعض الباحتین باجم داروینیو ار الماشر 


. الولادى”" » ولا شیء آبمد عن الصواب من هذا الرأى . نم »کانوا پذهبون 
(۱) رسائل ج ۲ ص 4 » ٩‏ . 

(۲( رسائل ج ۲ ص 4۰ > ج ۱ ص ۳۱۹ . 

(؟) لعله يشير إلى العلامة دیتریصی » فله بحث فى هذا لأوضو ع عنوانه : “الدروينية 
فى القرت العاشر و التاسم عم : Fr. Dieterici : Darwinismus im X und XIX‏ ۱ 
Jahrhundert, ۰‏ 


۱۷۰ 


إلى أن عوام الطبيعة تولف ساسلة تصاعدية متصلة الحاقات » غير أن العلاقة بين 
هذه الموام لا بى على التركيب الجسمى لكل عالم » بل هی تتعين بحسب 
ااصورة الداخلية آو نفس ابلوهر . والضورع نسری عر خفیا من آدنی 
الوحودات إن اده ؛ ومن آعلاها إلى أدناها » ولكن ذلك لا يكون مسب 
قوانین داخلية لانشوء » 15 أن الصورة لا تتکیف آثناء انتقاضا عا 2 مم 
الظاروف نفارجية » بز-هی نسری علي بابي ات الکو کب » وسریانها داف 
الإنسان على الخصوص » يتوقف على سلوکه العملى والنظرى . أما وضم تار ريخ 
للتطور بالنی الحديث هذه الكامة فقدكان بعيدا كل البعد عن ذهن إخوان 
الصفا » فهم يصرحون فى غير لبس أن الفرس والفيل أشبه بالإنسان من القرد » 
و إنكان جسم القرد أزب ث شم بالا نسان من جسم الفر س او الفیل . وآ أن 
الجسد فى مدهب إخوان الصفا قليل الشأن دأ ظ وموت N‏ عندم ولادة ۱ 


لاروح 6 والرو ح وحد‌ها م الماأهية المع اه » وهی خلق امود انما ۱ 


۸ - التفسى اررسانم : 
تری ما تقدم أن آراء إخوان الصفا فى الطبيعة كاد تتحول عاما إلى 
ا افتسيية : وانحعل کلامنا ا على الخفس الا نسانية 1 
هی تقم ى ازتبة الوسطی بان ااوحودات ؛ وکا أن اما ۳۹۳ 
فالا,نسان ال عدهير . 
والنفس الانسانية فيض صادرٌ عن النفس السكاية » أو نفس ااعالم ؛ ونفوس 
أفراد الانسان تولف جوهراً يمكن أن نسمیه الانسان الطلق أو نفس الإنسانية . 
ونفس الإنسان غائصة فى عر الميولى » ولا بد ها من أن تصير عقلا بالتدر سم 


۱۷۱ 
وانفس قوى كثيرة تعينها على بلوغ هذه الغاية » وأفضلها القوی النظر بة 
ا1 لانها ودی إلى المرفة ؛ رار لباب حياة الیفس . 

ونةس الطفل فى أول آم‌ها كصحيفة بیضاء » لم ینقش علا شىء ؛ وکل 
ما محمله |لبها الحوامن اس تتناولة القوة للع اوعس » وعترئ هذه القوة 
مقدام الدماغ ؛ ثم تدفعه إلى القوة للفکر ا وتک وط الدماغ س 
بعضه من بعض » وتعرف الق من الباطل ؛ ثم تؤديه إلى الحافظة » التى محراها 
مور الدماغ » والقوة الناطقة تعيّر ما فى النفس بالألفاظ لاساءمين » أو یه 
بصناعة الكتابة » فیکون لانفس حمس حواس باطنة تقایل انیس الظاهر 22" 

6 اة مقدابة الى القن ایاضر اق اشر اور 
الباصرة متكّدة” باللحظة التى "صر فبها » ویشنلها ما حسه بالفمل فى تلك 
اللحظة ؛ أما السامعة فعی تمى ما أحسیّه فى الماضى » وتسمم نات الأفلاك 
الما له ؛ والسمم والبصر هما الحاستان الروحیتات ۰ وفعلهها لا بدخل فيه 
عنهس الزمان . 

وعلی حین آن الانسان بذارك الیوان فی اواس الظاهرة » حد خصائص 
المقل الانسانی تتحلى فى الک علل الأغیاء والعیمز بینها » وف استعال الاه وف 
التصرف فى أنواع الأعمال . 

والمقل بک فل الاسال ۲ و باش! عب رار > وة الازاده ۶ باق 
مع هذا سک ۰ وب أن رز غان أنه من عبت ايرا ى يسنان اللا 


عل الزاس : والفکرة الى 3 أستطهم الا فصاح عا بعيارة چا بلفه سا ¢ عکن 5 


. A — ۸٩ ”اسان‎ EDD) 


هذا 


تکون موضوعا افکر ¢ والافط عمانة اسك من ای 4 وهدا ليا عکن 5 وحد 
م سم لا دي" ۰ 
ولكن یصمب التوفیق بين هذا الرأى فى العلاقة بين اللفظ والمءنى و بين 


اراء أخری لاخوان الشما... 


۵ س وم الری : 

وتا اخوان الصا » فی صورها الاخيرة » هی فلسفة ن » غایتها التوفیق 
بين اه والحياة » بين الفلسفة والدن » والناس فى هذا مختلفون اختلافاً بين ؛ 
فعامة الناس لا یستطیمون آن طاسوا عبادتهم من علق افس ؛ وکا آن 
النبات والیوان دون نفوس العامة » فكذلات تفوس هؤلاء دون نفوس الفلاسفة 
والانبیاء » زهژلاء ق معناف اللا/سکة الفربین . وذ بات اين ا 
الأعلى صارت فوق دين العامة الوروث وفوق مافيه من تصورات ورسوم حسية . 

و موز آن |خوان الصفا کانوا بهتبرون السيحية والزرادشتية دینین قرب 
إلى السكال”؟ ؛ وقد قالوا : إن نبینا مدا[ عليه ااصلاة والسلام ] أرسل إلى 
فوم بدو أمیین » پسکنون ااصحراء : ولا در کون ما فى هذه الياة الدنیا من 
هال ۷" ستطیمون إدراك روحانية اليا الاخر ة . وعبارات القر 5 عا مها 
من صور حسية إنما تتناسب مع فهم أوائك القوم » و ینیفی أن هم أرق منهم فى 


المعارف أن بژولوها تأويلا یننی عنما الصفة المسية . 


۲۱( 1 5 فى رسائل اخوان الصفا ما يؤد هدا »> وهو من آغرت ۳ ال ف اک 
على الإخوان » ومن أملاء الذهوى عند السنشرقن ‏ وعلى ای آساس چن ان رض › أمام. 


ون ا ھی ار من هذا 5 1 


۱۷۳ 


وعند إخوان الصفا أن المقيةة لا نوجد خالصة من الشوائب » حتی ولا فى 
الديانات الأخرى لام ۳ ؛ کاو رۇن أن و دينا عقليا فوق الادیان جميعا ؛ 
۳۹ حاولوا آن سس 8 وذا الان ام تن اطا ةا موقأ فيز ر ريا ۰ وقد ولوا دين 


الله و بين العقل الفعال » الذنی هو أول لوقاته » الفاموسَ الاالمى الذى و 
کل" « ی ۶ کا عاك 6 ۰ وهو وصم ا م لاه رح 


ویھر ۳ اخوان ا4ا ا الاعتقاد بأن ا ذهب #_ بالغار وتو 


6 لا رید بأحداشيةا 


دلات ¢ e‏ لا مها العمقل ¢ و بولون ا هله الاءعتئادات تو نوس 
مهتقدمها(۳؟ ؛ و رون أن النفس الجاهلة الآنمة تاتى حَهِدْمها فى هذه الدنیا وق 

نش الجسم الذى تعيش فيه » والبعث هو مفارقة النفس للحسد . أما القيامة 
الكير ی » ف الیوم الاخر » فهى معارفه الخفس الكاية ا1 »> ورڪو ها إلى 


الله » وهذا الرجوع إلى الله هو غابه الأديان ميهأ . 


: مر رم فى ابزءْمر و‎ - ٠ 


ومذهب إخوان الصفا فى الأخلاق يمزع إلى الروحانية والزهد » و إن کانوا 


ود افتدسوا 35 تلف المذاهب / 


م 


والانسان يكون خر إذا عمل حسب طبیعته الحقيقية » والعمل السود عو 


الذى تفعله النفس حرة ختارة ؛ والأعمال الفاضلة هی التى تصدر عن الروية 


(۱) لمل اللؤاف يقصد الديانات المنزلة التى اتصل ظهورها بالأمم كالإسلام وامسيحية 
والمودية » وم تقابل الاميان العقلية . 

(؟) ذكر اخوان الصفا الآراء الفاسدة فى الرسالة الثانية والأربعين » انظر بنوع 
خاس ج 4 ص ٩۱‏ . 

69 رسائل ج ای ۲ 


۱۷ 


المقلية » والعمل انملیق بالأجر هو الذى یکون مطابقا لأحكام الناموس الاطی ؛ 
أما الأجر فهو عبارة عن العروج إلى ملسكوت الس‌وات . 

ولكن لا بد فى هذا من أن اشتاق النفس إلى العالم الأعلى ؛ ولذلات فاغية 
أسمى الفضائل » وهی الحبة التى غايتها الفناء فى الله » الحبوب الأول . وتظهر هذه 
الحية فى هذه المياة الدنيا على صورة القسامح السكر يم الشیم بروح التقوى والرضا 
عن جيم الق ؛ هذا الب يشل الصدر » و یطاق القلب من عقاله » ويبعث 
فى النفس الرضا فى هذه الدنيا ؛ وهو فى الياة الاخرة عروج باانفس إلى 
النور الأزلی . 

لا مدب مد هذا » إن الاخوان كانوا بیخسون تدر الجسد ع عفاما ۰ 
ويقولون إن الاانسان » على القيقة » هو النفس . و مب أن تکون أسمى غاياتنا 
أن نعيش مع سقراط واقفين أنفسنا على العقل » ومع ااسیح [ عليه السلام ] 
محتسين إياها على قانون الحبة » و لکن يحب آن نعنى با سد و تح من شانه » 
لتحد النفس الوقت الكافى الذى تباغ فيه کال رقا . وبهذه الروح بضع 
الإخوان كال مثلا إنسانياً أعلى يستعيرون میزانه من خصائص الأم الختافة ؛ 
المئل الأعلى لارجل السکامل الاق هو : ألت يكون فارسی" النسب » عرت 
الدين »عراق الاداب » عبرانى اخُبر » مسیحی النهج » شامی السك » بونانی 
الع ١‏ هندی البصيرة + ضرق السيرة » ملک الأخلاق ؛ ربانی الرأی » 
NE:‏ 


۷ س ا رسائل هو ان ااصدفا : 


حاول إخوان الصفا » على هذا النحو » أن بوفقوا بين الدين والم » واسكن 


(۱) انظر الرسالة الثانية والعشرين » وخصوصا آخرها » ج ۳ ص ۳۱۹ . 


۱۷۵ 


هذا لم برض أهل الدین ولا أل الم ؛ ذلك أن التسكامين نظروا إلى طر يقة 
إخوان الصفا فى تأويلهم للقرآن على غير ظاهره تأو يلا رجه عن الراد منه نظرة 
ازدراء كا أن رجال الدين المسيحيين ینددون اليوم بتفسير الکونت واستوی 
اعد الجديد ؛ ثم إن النشددن فى السك عذهب أرسظو نظروا انرعة |خوان 
ااصفا الی الاخذ باراء آفلاطون وفیثافورسکا بنظر اعد أسانذة الفاسفة الدیثة 
إلى مذهب الروحانيين وأصحاب العلوم اثلفية وما إإبها . 

غير أن رسائل إخوان الصفا » أواراءم ) ار اننا كلق > 
لین ؛ وأفصح دايل على هذا أننا جد ارسائاهم » على E SELA‏ 
اا حديث العهد ؛ وقد ظهر نت ار اء إخوان الصفا فى جلما من حدد عند 
فرق كثيرة فى العالم الاسلامی ۰ كالباطنية والإسماعيلية والحشاشين والدروز 
أو غيرم . وقد أفلحت الحكة اليونانية فى أن تستوطن الشرق » وذلاك عن 
ن ااال عمق عن ادت فلا الدرسة الا ژسطماالرسية لا تشم 
الا قاس متم هيأ لما الأمراء . والامام الفزالی رى بفاسفة |خوان الصفا 
جانبا ؛ و يدها فلسفة المامة من الناس ؛ غير آنه لا جه باس فى آن یقتبس منها 
ما فمها من 3 ؛ وهو مدن لفاسفتهم با 5 ۶ «عترف به . 

وقد استفاد آتخرون من رسائلهم فى أليف الوسوعات » ولا برال ذه 
ارسائل کون الشرق الاسلامی . وعباً حاول البعض آن یقفی علمها » بأن 


أحرقها فى بنداد مع مؤلفات ابن سينا عام ۱۱۵۰ م۳ 


(۱) ارجم إلى كتاب المنقذ من الضلال ص ۱۳ - ١4‏ وص ۱۹ ۰ طبعة مصر عام 
۹ ه . ويقول الفزالى عن فلسفة إخوان الصفا إنها خابط من حق وباطل وإنما بالإجال 
. فلسفة رككة » وإنها على التدقيق « حشو الفلسفة » . 

(۲) انظر آخر الفصل الخاص بان سينا . 


متأثرا بالأفلاطونية الجديدة فى الشرق 


١‏ _ الحت ری 


۱ - ماه المترى : 

يتصل الكندى » من وسيوء ا 4 گی 2( 9 بأهل #۶هم ه 
من الفلاسفة الطبیمیین الذن آخذوا بالذهب الفیثاغوری افيد © حين لقد كنا 
أسقطيع 5 کے 1 عنه عند كلامنا عن هو لا ء الفلاسفة قبل کلامنا عن الرازی » 
( انظر ب ۳ ف ۱ق ه). 

غير ۳ الروایات تور ۶ 4۶ على أن الكندى ول من تمن عدب 

۱ ۱ © o . 1 

حسب ما نستطيم أن نعرفه مرن قليل انتهى إلينا من مؤافات هذا 


(۱) انظر مقالی : « عن الکندی ومدرسته 1 . 
“Zu Kindi und seiner Schule”, in Stein’s Archiv für Geschichte der ۱‏ 
۲ .5 13117 + وا ا الك متا دون یر كم( ق 
لظن ار سحن او بقل سا اعرف لاه » وعشارسن یکدی 
للاستاذ الأ كير الرحوم الشيخ مصطنی عبد الرازق » عجلة كلية الاداب عام ۱۹۳۳ ۰ وحن 
آخر قدمه الاستاف ند تول لدرحة الاحستر . 


۲۱ راحم التصدر لادزء الأول من رسا له ص ۳۲۸ وما بعد ها ۰ 


۱۷۷ 


الفیاسوف التى م مد من منی بامحافظة علها عناية کبيرة"" . 
کان آبو یمقوب من سداق الکندی( من فبيةا کندة )اعرد لب ؛ 
فلت لذلك « فیلسوف المرب 6( تمييزا له عن أقرانه من التوفزین على 
دراسة ا لكة المقلية من غير العرب . 
وال‌کندی رد نسب سه إلى ملوك كندة القدماء . وحن لا نتعرض هنا 
لفحيص هذه الدعوی(* » واأیّا ما كان فقبيلة كندة الت كان أصلها من جنوب 
جر رة المرب » كانت أبعد قدماً فى الحضارة من غيرها من القبائل . ولاح 
کثیرون من آفرادها إلى بلاد العراق » واستوطنوها منذ آزمان بعيدة . وقد ولد 
فياسوفنا فى أوائل القرن التاسع الیلادی ( آواخر القرن الثانى من المجرة ) على 
الأرجح او سكير كان ا ود را هلا . 
ويظهر أن السكندى حدّل بعض علومه فى البصرة » ثم فى بغداد » أى فى 


حواضر ان عصر ه ؛ ومن هنا صار الکندی مجمسل سات الفرس وحکة 


)۱( ير جم القارى” ف) تعاق الکندی 9 ی ا لر ساله القاس.فية و تصد مر لا الواق 
عن فلدفته فى از الأول من رسائله . ول سکن کار قا قل هذه الرسائل ذات قیمة کبیرة . 
ونظراً لأنى قد نرت الشطر الأ كبر من هذه الرسائل فنى ذلك غنى عن التطویل فى الثعايق 
على هذا الفصل : 

۲۱( اتفق صاعد ( ص ۰٩‏ ) » وان الندم ( ص ۵ ۵ ۲ ط.عة لي .مرج ۸ ۵ 2 
ان عمر ان ی إاع.ل بن څل 3 الاب ی قوس السکندی : 
اكا ص ET‏ 6 طرمة مە ر س ۳ ۱۵ اله 6 وان الندم ص 6۵ ۵ ۲ . 

' اکر اقب ال کی اناد کی بنتهی ال قطان . عند ابن أ بى أصيبعة ج ۱ص ۲۰ 
امیس 1۷۹۷ م ةا مه 
( ۱۲ - قلدفة ) 


۱۷۸ 


اليوناق. ناما كير مما جل لین العر ب وفضااهم © ؛ بل انه کان ری متابعة 
لغیره دون نك » آن قحطان » اعد الاعل لمرب اضرب » أ لیونان الذی 
احدرمن سلالته الاغربق "۰ . وکان عکن القول" مهذا اارأی فی قصور بنی‌المباس 
ببغداد » حيث لم يكن أحل یل ی » وحیث كان اجيم ینظرون إلى 
قدماء اليونان بعين الاحات . 

ولا نعل 31 ليق کی قير لاون ى ولا" راف م في 
حك ک آنه كان يترجم لت یک وه واب 
ما gê A‏ قل الاب لافحول وسو وااشمی « آرولوحیا 
أرسطوطاليس »”“ ؛ وتروی انا یا أسماه كثير من المساعدين والتلامیذ الذن 
يظهر نم کانو اترو نا فح إشر اف السکندی . ور عا كان فیاسو ۳ “وم ف 
تصر الللافة بعمل النجم أو الطبيب » وقد يكون أيضا عمل بدبوان اتاراج ؛ غير 
5 فى أواخر أيامه عن قصر الللافة » وأصابه ما أصاب غيره بسيب الرجوع 


2 


إل مذهب آهل الستث أيام اغلا الب وکل ( ۲۳۲ س ۲:۷ هر = ۸۵۷ - 


() هذا ااه ارام الق معارضة امة س وایراجم القاری" رسائله فهی 
رغم أنها فاسفية تفیض بالاعان وبتعظيم النبوة امحمدية وعلوم القرآن . 

(۲) يتس المسعودى ( مرو ج الذهب ج ۲ ص ۲۰۳ - ۲۸6 ) هذا الرأى إلى ذوى 
اكا باعیار اکن + تیان ادى کان نمت إل . لزيد کر هليه ر م | 
لآلا اق المپاس عبد اله بن مد الاك . 

(۳) يقول ابن ألى أصيبعة ج ١‏ ص ۲۰۷ : « وفال أنو معشر فى كتاب الذ كرات 
لشاذان : داق التراجة فى الإسلام ار بعة : حنين بن إسدق » ويءقوب بن إسدق ال‌کندی » 
ونابت بن قرة الحرانى » وعمر بن الفرخان الطبرى » . وأغلب الظن 3 اسکندی ۸ یکن 
« لاقلا » » أعنى مترجا بالمنى الذى نفهمه الآن . 

)٤(‏ لا وحد دایل كاف على أنه أصاح ترجة هذا الكتاب » ولو كان فمل س مهيز الم 
أن هذا ال‌کناب كان تسب لارشطو عد لو کر » بین کتبه ؛ لسکن ال‌کندی ۸ یذ کر هذا 
الکتات فى رسالته فى (حصاه کتب آرسطو » وقد شم‌ناها افق آخر ازه الأول من رساثله . 


۱۷۹ 


۸1م (“ وحرم و E;‏ ۳۵ أما عن خصاله فالتقدمون ف رون 
.7 5 ۳ 3 ۸ 1 ۰ 5 1 ۰ 
ف کپ آنه کان م7 ¢ و ذ کون مس هرا ل ی 2 عیره من 

ون هل انه الى مات فبا البكاق حهادا ل الت ولد فا ؛ 
وار آنه مات بعد آن فقد حظوته فی فس انللافة » آو علی الافل بهد آن تزا 
درحته هناك . ومن #ب أن السعودی ۱ انظر ب ۲ ف ٤‏ ق ٤‏ ( 6 و 
إجلاله لاسکندی ‏ لم يذ كر شيئا قط فى هذا الصدد ؛ والراجحم الذى یستفاد من 
إحدى رسائل الكندى فى عل أحكام النحوم انه کان لا رال على قيد اليا 
رول عام ۸۷۰ میلاد به 8 وی ھا التارح کان ڈو صصوير من الا دوار الفاسكية 
على و ۳ ون الور امطه ستفلون هدا الاس لاس اط الدولة العباسية ؛ 

م ۰ ۰ 72 »م 

وکان من ولاء الكندى لاد وله ل هلا النارف آنه کد ۳ 2 دوم وا من 

ا" . ۱ ۱ , 5-5 TT‏ 7 
ور عا يكون فى هذا ما رفی عنه من كان رعاه من الفاء المباسيين ؟ فقد 
صدقت الأيام” نبوءته 4 تفع لا عا لا بعحاوز نصف اقرز ٩‏ 1 

)۱ ان ألى أصيبعة ج ۱ ص ۲۰۷ ۰ ۲۰۸ . 

(۲( «صف4 ان الندم بالبخل 6 6 ای ۳1 ا (ج ۱ ص ۲۰۹ ( من 
و صانا السکندی لو ده : « دالدیار جوم فان صرفته مات » والارهم موس نان خر حنه فر » 
والناس سیخرة غذ شیلهم واحفظ ساك » . ویذ کر هذا البخل کثم من ااژرخین والأدباه 

(۳) ظات إلللاقة العباسية قاعة فى بفداد إلى وفاء ااسته‌هم عام 505 ۸( ۱۲۰۸ م( 
ی انا ظلت عو ارا وعد عام ۵ ۵ ۲ هم ٠‏ ۸۷ م۰ ( 4 ویدهت ااستاذ ماسیایون 
فى کتاه : Receuil de textes inédits concernant Ihistcire de la mystique‏ 
pays d’Islam, Paris; 9‏ « ال أن الكندى وق عام ۲۰ ۵( ۸7۰ م ).وجل 
الأستاذ تابنو فى کتاب تار الالای ع ارت (ص ¥ ١‏ طبعة روما 5١ Tp‏ 0 موت 2 


** — موده و عام اک عم : 

کان السكندى رجلا واسم الاطلاع على جيم الماوم "۴ وقد تنل کل 
ما كان فى عصرء من عل ؟ ولسكن رغم توصله إلى ملاحظات واراء خاصة به فى 
الجغرافيا ونار بخ المدن والطب و |ذاعته ها » فإنه لم يكن عبقر يا مبشكراً بوجه 
و ۱ 

وآزاژه فى السائل الكلامية فما نزعة لمر ؛ فق د كةب فى الاستطاعة 
وزمان وجودها ؛ هل هی توجد قبل الاعل أو کون معه ؛ وکان یو کد القول 


القن والتوحید . ود عارض السکندی نظر بة کانت نسل فی ذلك الزهان 


جح الكتدى عام ۲۲۰ ^ (۸۷۳م) ؛ وکن يفهم من رسالة.الكندى فى ملاك ارب أنه 
شهد الفتنة الى قتلى فما ااستمین الل سنة ۲۷۵۲ هھ س انفار عل کلية الأداب عام ۱۹۳۳ 
عل ۱۱۳ تت ۷6 . 

(۱) انظر التفطى ص ۲۰ . 

(۲) هذا دک لا أساس له » بل الكندى فیلسوف مبتکر بالق الذی یعتبر به غيزه 

(۳) ذکر ان الندم والقفطی وان آی أَمييمة اسکندی کتابا فی أت فال الباری 
۳ عدل لا حور فا 6 ET‏ آن له کا 0 التو حید ٤‏ والعدل والتو<يد کا مایت 
من اصول الععرلة ؛ تم إن ااسکندی يشارك الاح بفها م‌مُوا له من الرد على التدوية والنانية 
واللحدن ؟ وتذ کر له کتب فى هذه الشائل » کا تذ کر له كنتب فى الرد على بعض التكادين » 
وق الاستطاءة وزمان يك وغير ذاك من مسائل ءلم الكلام ء وقد كان متصلا محلفا۰ 
العیاس.ین الذن ناصروا المممزلة ¢ وأصاءه ىء اس ب ر<و 6 مدهب أهل اأسئة على یل ااغر کل . 
وهو رياضى وطبیب » ویقول الشم‌رزوری فى نزهة الأرواح وروضة الأفراح ( مخطوط عکتبة 
اع ند إن اسک کان مما وإنه قد جم فى تصائیفه من الشر ع وااءقولات . 
وهو » وان كان یسمی فيلسوف المرب » فهو عثل دور الانتفال من ااسکلام إلى اافاسفة 
اچ € راها 0 الفارانی ۱ انظر : Ibrahim Madkour : La place 0۳21 Farabi‏ 


dans ۱66۵۵۱6 philosophique musulmane, Paris 1934, .م‎ 5, 8-9. 


۱۸۱ 


امنود أو البراهمة » ساسا أن المقل وحده يكفى مصدراً ارف » وأخذ بدافع 


عن النبوة ۲۳ ؛ ول‌کنه وان حاول أیضا التوفیق" بینها و بین المقل ؛ وقد حدا به 
لالام بالذاهب فى مختلف الال إلى أن بقارن به‌ضما ببعض » فوجدوها محمعة 
ا ها على الاعتقاه بأن الما صادر عن علة أولى واحدة أزلية » لا إستطيسم 
ع ان افيا ۷ راخدا ٠‏ 1 زل من ازاج ع عل ذفن و 
ثاقب أن يقر“ بألوهية هذه الملة الأول » وال قد آرشندنا إلى هذه السبيل » 
وا رجالا شا چ انس » وآمرمم أن ببشروا من أطاعهم انم الق 
وأن ينذروا من عصام بالعذاب الداكم ١‏ 


۳ - ال ءاصتات : 

و اتجصر فأسف4 الكندى امه 7 هر الى فيه معاصر ۷ 6 ف 
ار یاضیات والفاسفة الطبيمية " الت تمتزج فيها الافلاطونية الجديدة بالفيثاغور بة 
الجدردة ؛ وعنده 5 الا نسان لا 55 فياسوفا <تى بدرس الرياضيات 7 


وکا ما محده فی :1 لیفه برسل لاله العنان » فیتلاعب با روف لمرو . 


(۱) لاسکندی رسالة فى تثبيت الرسل علمهم السلام ( ابن أبى أصيبعة ج ١‏ س ۲۱۲) 
ویذ کر له التفطی قاق قات النبوة على سبیل اعاب الى ( ۲۸۱) ؛ وتجد را 
لدي 6 علم الرسل رالفرق بينه وبين غيره ووه عليه » فى رسالته * 
أرسطوطاليس وما يحتاج إليه فى حصیل الفاسفة > ص ۳۹۰ س ۳۹۳ ۰ ۳۷۲ س ۳۷ 
من المزء الأؤاك دن رساثله ۰ 

(۲) یذ کر ان ی أصيعة (ج ۱ص ۲۱۲ ) لاسکندي « رسالة فى افتراق الال فی 
التو حيد ۳۹ وا عون على التوحيد 6 وكل ل غاا صا حه E‏ 

(۳) اسکن أطول وسائله الى إين أبدينا هی اافاسفة الأول » وله رسائل فى كل فرو ع 

. ) له « رسالة فى أنه لا تنال الفلسفة إلا + الرياضة » (ابن أبى أصييبعة والففطى‎ )٤( 

)2 رعا بقصد ااؤلف رسمالة الكندى ف ملك العرب و گنه الى تشرت ف وروي 


۱۸۲ 

وقد طیّق ار یاضیات ف آمحانه الناتيكة » فی نظر بعه التعلقة بالادو بة الر ةأ 
والواقم أنه بنى فمل هذه الأدوية » كا بى فمل الوسیتی » على نسبة التوالية 
املك التضاعنة . الماع لى الادو بة ا تناسب ف السکیفیات امسوسة 

+ 4 
وهی #اطبار والباره واارطب والیابس ؛ فاذا ارد أن یکون الدواء عار نی درجة 
۱ فلا بد أن یکون له من اطرارة ضعف حرارة ارب المتدل » وإذا آرید أن 

٠ 0 ® ۵ 4 5‏ 58 - 
ون الوا ليع اراق رج لام نات شارت ار یا اامتال حرارة اأزع 
المندل » وهل ا . ويظير أن الکندی عوكل علق الواس » ولا سما اة 
الذیق » فى اک على هذا الاس » حتی لقد نستعلیم أن ری فى فاسفته شما من 
فسکرة التعاسب بين الاحساسات وموضوعها . ول‌کن هذا ارأی » إن کان 
طر با مبتکر | على الا طلای ¢ “هو ا تمدو أن یکون من حانيه موی تلاعب 
بامیال الر یاضی . 

1 کک ۲ (r)‏ | تک جا e‏ - 
على 9 7 هه (Cardan)‏ » أحول ولا م4۶ ۶صمر ال ضه 6 اعقير 
دی ٠‏ ارول رين للفار ۰4 واحب‌دا سن القن مغر وا اشد 
المفسكر 4 علا ۳ 

)۱ تعر ض ان رشد فی کات 2 الكاءات 6 e‏ کلاء 4 عن قوانين کا الأدوية 
ارائ السکندی هذا و نقده ادا شد بدا و فس السکندی أنه فى كانه فى طميعة الادو بة 
حاء بعناعاث وهذیانات أت إلى خبط فى عم الأدوية . ولیس من السهل معرفة اسم کتاب 
الکندی ؛ فقد ا خد من کلام ان رشد آنه فى طيمة الاأدوة أو الى طبيمة الدواء اث رکب . 
راحم کتاب «والكليات » لان رشد » طيبعة الفرت » ۱۹۳۰۹ ص ١5١‏ شا بمدها 


حصوصا ص ۸ ۱ ددد ر وای الكندى ف الم كلة ونقد ان رشد له ٤‏ ۱ 
XVI, )۲(‏ .طلز Cardanus : De Subtilitate,‏ — راحم تصد بر نا لاجر ء الاول 


من رسائل ااسکندی لاجد کلام کاردان و ترچته . 


۱۸۳ 


۶ - ال الما 6 ان 


كان الکندی » كا تقدم القول » بذهب إلى أن العالم ماوق لله » وفعل " 
اله فى الما إلا هو بوسائط كثيرة . فالأعلى يور فما دونه . أما العول فلا يؤثر 
فى ءاته التی هی ارق منه فى جرب الوحود ؛ وکل ما بقع فى السكون رتبط بفضه 
بض ارتباط علة ملول“ » محیث نسستطيع من معرفة العلل » کال جرام 
السیاو فاع أن اعرف المعلول » کاوادث المسةةبلة ؛ ثم انا متى عرفنا موجوداً من 
الوجودات معرنة نامة كان انا منه صرا ة تنمكس فبا سائر الموجودات الا خری 


فى الا . 


' E 
هو من شأن المقل» ران المقل مد کل فعل ,واد‎ 0 
. اما تتصور بااصورة التى رشاء العقل إفاضتها علمها‎ 
والنفس فى ارتبة الوسعلی ين المقل الالی وبين العالم الادی ؛ وعنا‎ 
صدر عل الافلاگ . والنفس الانسانية فیض من هسذه النفس ؟ وهی من حیث‎ 
له‎ 
۷ 4 طہے دتا 6 آعنی من حخورك دص در عم هن آفعال 6 مهرده عزاج حسدها‎ 
6 اعتیار حوهر ها الروحی فى قات ا فته 4 وهی کذحاة من ق الکوا کب‎ 
. لان تآثیر السکوا کب قاصر على الامور الطبیمیة"؟‎ 


(۱) جد بیض هذه الاراء فى رسائل الکندی فى الفاعل المق الأول التام والفاعل 
الاق الذى هو با ماز . الکن الفعل الق » وهو الا مجاد عن عدم : لله وحده . وكل شىء 
حادث بفمل اين . 

(۲) بوخد ىة من هذهء الاراء من أكناء کتب السکندی » وال بعضما استنباط 
المؤلف أو مأخوذ من حراجم لاتينية . 

@ ق السكتبة التیمورة ( رقم 86 ) دار التكني الصرة رسالة اک کی فی 
التفس » وعى ضمن تموعة ( من ص ٩۳‏ س )۷١‏ » وقد ذ كر فما الكندى آراء س 


۱۸ 


و يذهب الکندی إلى أن نفس الانسان جوهر" بسيط غير فان » عبط من 
عالم المقل إلى عالم اس ؛ ولکنها مرودة بذ کری حیانها السابقة . وهی 
لا تطمكن فى هذا العام لأن لما حاجات ومطااب شتى حول دون اٍرضانها الوائل » 
فیسکون ذللت مصحو با الالام . 

وای أنه لا دوام لشیء فى هذا العالم » عالم الکون واافساد » الذى قد 

ساب منا فى أى لظة کل ما هو عز بز لد بنا من میاه » ولا ثبات ولا دوام 
إلا فى عالم العقل . فإذا ارونا آن تم آعیذنا بیقاء مقعنیاننا ؛ رالا بسلب منا ما هو 
حبب الی نفوستا » وجب علینا آن ل على خيرات المقل الدائمة » وعلى تقوی 
لله » وأن کف على طلب الم وعلی صا الأعمال ؛ آما إذا جانا طلب 
الميرات السية المادية هنا » معتقدین آنتا قادرون على استبقاشها 1 فاعا مجری 


وراء ا لجال الذى لاس فى ات 


ونظر ية الکندی ار فة تتفق 3 هذه الانينية الى رکناها ا 


إما أن .2 سه ة وإما 1 زیت عماية ؛؟ 0 ۳ ین قولى " لفن ابل سا 


لا رسطو وأفلاطاون وغیرها . والافس بسيطة » حوهی‌هامن جوهس الله > وهی‌ور رخ ؤازة 2 
وإذا ارقت البدن انكشفت لها الأشياء کاما » وصارت شبمة بالق . واطری وراء الاذات 
حول دون معرفة ة الا را الشريفة » وإذا انصقات النفس بالاار ی حقاء ی الا با » اهرت 
فا الاشاء 3 تهر ۴ صق a.‏ . وإذا فارات ١|‏ دن التذت ا . و 05 هذه 
الرسالة فى الجزء الأول من رسائل الکندی » ص ۲۷۰ فا بمدها . 


(۱) راجم رسالة الکندی فى الميلة لدنم الأحزان » وقد آعددناها لنشر » وراجم 
تصد ر الجزء الأول من رسائل الکندی ص ۸۰ ( ۲۱ ) فا بمدها . 


۱۸9 


والعقلية » وهی القوة المتخيلة أو اتصورة ؟ فتسمی عنده قوة متوسطة ؛ فالواس 
ندرك ابلزنی آو الصورة الادبة > عل حین أن الفقل مدرك الکلی » و ا 
الانواع والاجناس » س الصورة القلية . وکا انحسوس و النفس هو 
اسن اکت اشرق عو برااي يو زاس . 

وتظهر هنا لأ رل اة نظر بة المفل وه فى الصورة ال ظلت علما تقبواً 
مکانا عظما عند فلاسفة الاسلام الذين جاءوا بعد السکندی » من غير أن ينالها 
شيو كبر . وهذه النظر بة من ابات القن تز مها اقا نة الاسلامية فی طول 
جرى تاريها . على أنه إذا كان یتحلی فى نزاع علماء القرون الوسعلی السيحية 
حول المانی او اة علدية یط بالواقم الطبيمى فإن من أول ما يبدو 
فى الباحث الفلسفية للسامين فى المقسل حاعتهم وزغبتهم مر جانبهم فى 
الثقافة المقلية . 

والسكندى فسنم مةل أر بسة أقسام : أوها المقل" الذى هو بالفعل 
داعا » وهو علة جيم العقول وللءقولات ؛ فهو عنده » فيا برجم » الله أو المقل 
الأول الخلوق ؛ وثانببا المقسل الذى هو فى نفس الإنسان بالقوة ؛ وثالئها المقل 
3< (9ز۵۵:) » وهو الذى فى النفس بالفعل » وتستطيم استعاله متى شاءت » 
كقوة الكتابة فى الكاتب ؛ ورابعها عقل هو فمل به تظهر النفس ما هو فيها: 
ها 2 


(۱) راجم رسالة الكندى ف العقل ورسالته فى ماهية النوم والرؤيا » فى الجز الأول. 
مون و . 

(۲) مجد تفصیل ما یل فى رسالة الكندى فى العقل . 

(۳) هذه رجة دی ور للاصل اللاتينى » إلى اللغة الألانية » و محسن أن نذکر الاس 
اللانینی نقلا عن نشسرة اجى (۱2۵ ۸۰) ارسالة العقل » محسب ترجة وحنا الإس.الى » وذلك سح 


۱۸۹ 


والمقل الأخبر يبدو أنه عند الکندی ؛ فمل الانسان ذاته ؛ أما إخراج 
القوة إلى الءادة أو خروج العقل من القوة إلى الفعل فیری أنه من فعل الملة الأولى » 
أعنى المثل الذى هو بالغعل داعا . 

قالمقل الذى مرح من القوة إلى الفمل هبة من الله » ولذلك نان المقسل 
الذالك سی بالعقل المستفاد ۱ 5 intellectus 20601015 sive‏ ) : 

وهدا الرأى E‏ الذى قال به القدماء » وهو أن كل ما نعرفه عن 
الوجودات آت من مصدر خارح عنا » نفذ فى ثنایا الملسنة العربية فى صورة 
المقل الستفاد ؟ ثم سری إلى الفاسفة السيحية . غير أن هذا الرأى بكاد یکون 
يجا فيا يتعاق بهذه الفاسفة » لأن « المقل الفعال » الذى آوجدها هو فى افقة 
آرسطو » کا صوره عماء الذهب الاأفلاطونی الله . 

علی أن الانسان دایعا قد جمل لاه أو الث الفضل فى آحسن ما عنده ؛ 
ومتکلمو الاسلام کانوا ينسبو یهاش ایا با را .ابا 
عند الفلا-فة فا أعفا قدرا من الءءلى ؛ ولا كان العمل متعلقاً بااءالم امحسوس 


we 


ح لى و Beitrãze zur Oeschichte der Philosophie des Mittelaltersae‏ ای ندر ها 


“Prima est intellectus qui : ملد ۲ > الب ۳ الخامسة‎ «< Clemens ۲ 
semper est in actu, secunda est intellectus qui in potentia est in anima, 
tertia est intellectus cum exit in anima de potentia ad effectum quarta est 


İintellectus, quem vocamts demonstrativum”‏ . و وحد محث يم عن ار به العقل 
عند فلاسفة الاسلام وغيرثم الأستاذ حیلسون (E. Gilson)‏ فى جموعة Archives d'histoire‏ 
et litéraire du moyen ãge‏ 006۱1216 » عام ۷۹ - ۱٩۳۰‏ بارس . وقد 
و فتاه هو وغيره و دنا المشكلة ا ا ق مقدمة طو بلة اد نا کات العقل 
لله » وأنه غير ظا > والعرلة يقولو ن ان الانسان خالق لأفعاله خيرها وشرها » وهو یثاب 


۱۸۷ 


الأدنى » فقد جازآن یکون من كسب الانسان » آما علمه الأسمى أو المةل احض 
فهو قيض من الءالم العلوى » أى من جانب الله . 

وج" أن نظر بة المقل » كا تراها عند السكندىء ترجم إلى نظر بة العقل 
عند الاسکندر الافرودیسی » ان الکتاب الثاني « فى النفس » ؛ ولکن 
الاسکندر یو كد تأ كيدا لا يحتمل الشك أن المقل عند آرسطو ثلاثة أا . 


أما التكندى فیقول إنه عثل رای أفلاطون وأرسطو » وعنده ازج الأفلاطونية 


(۱) ونظرية العقل نظرية غامضة كثر فما التزاع » ورغم حوضما واضطراما » حى 
ود ایا ي نستطیم 32 لستخاسص من ا De anima‏ مقالة ۳ فصل 1 ه آن العقل عنده : 

» عقل ملفل : وهو من القولات عثاة الادة من الصور » ویسمی عفلا بالقوة‎ - ١ 
. ) ۲۰ وهو ةل الاحاد جمیم ااعقولات ( کتاب الذفس 4۳۰ ۱» سطر ۱۰ س‎ 

۲ س هقل فء'ل : وهو عثابة الصورة من افیولی . وهو يقدر على إحداث کل المقولات 
فل العقل المتفمل ( نقس ااصدر ) . 

۳ س عقل بالملكة : هو العتل النفعل بعد حصول المقولات فيه » حیث یگرن قادراً 
غلى تعقلها مى شاء » وهو فى هذه الالة بالقوة > إلا أنها ليست قوة کالی كان عامها قبل أن 
یعرف. شيك قط.( ية ای 2 00 ۸۳۸ ب سار "2 ۹۰) . 

وب أن نلاحظ أن هذه العقول جما فى الفس ( انظر أيضاً : (Gilson, Archives,‏ 
0.00 اما عند الاسکندر الافر ودیی فالمقل کا 175 حون )8 .2 (Gilson, Archives,‏ : 
(۱) عقل ولاق (intellectus materialis)‏ <« (؟) عقل يعقل وله ملک عقل (intellectus‏ 
(qui intelligit et habet habitlum ut intelligat):‏ (۴) عقل فمال (inteliectus agers)‏ 
والأول ليس ماديا » واغا يسمى بالهيولاتى تشبيما له بامیولی التى قد تقبل جم الصور 
(8 .م عمعاز0) » والثاتى هو افیولای بعد حصول المقولات فيه بالفعل » ومذ اله قوة ااسکتاة 
فى الكاتب (11 .م ,«هءاذ6) . والثااث مفارق » وهو الذى محدث المقولات فى العتل 
الحرولابى (13 .0 0115070)) ؟ وهو الله عند الاسکندر الأوذرودسى 1 

ویشه آن یکون الکندی قد أخذ المقل بالقوة والعقل با من الوسطع آو من 
الاسکندر » والعقل الفعال القن هو ال » من الاسکندر وحده » م ان ال‌کندی بزید المقل 
الرابم » وعو ما عکن أن يمى الظاعى » لأن التفس تين به مما فما إلى عقل آخر » وحو 
۴ رای حیلسون )23 ,ص (Gilson‏ » قاورل ااشأن ولا يذنى عليه فرق حقيق بين التصذيفين . 
راجم مقدمتنا لرسالة العقل والمقل الرابم هو العقل البائن ععنى الظاهس أو البین . 


۱۸۸ 


الجديدة بالفيثاغور بة الجديدة » فلا بد من د المدد « 4 » فى كل شىء ومن 


التوفيى. بين أفلاطون وارساو 8 


والان فلتحمل ما تلنا : الکندی متکام ی وفیاسوفت مین ااا 
الذهب الأفلاطو فى ابلدید » مم اضافات من الذهب الفیثاغوری د . 
وال الأعلى عند الكندى هو سقراط » شيد الوثنية فى أثينة ؛ واد ألف كتبا 
على طر بقة أهل الذهب الأفلاطونى الجديد . . 

.دش هذا فالا؛ يي هو أن 1 ن مكتوص ول م این #۳ ۶ هب ا و حدا 
مک کبیراً ی 5 الکتب ای صننها الکندی" ۳ » رهو ' يقئم :جرد 
۳ 4 ۳ 
رحهة و آرسطو ؛ بل درس ما ترجم 5 وحاول اصلاحه وم <ه ۰ 


(۱) راجم مقدمتنا لكتاب المقل للسكتدى اعزفة موقفه الحفيق فى .شكلة العقل 
ومصدر رأءه يه 

(۲) لا وحد فى الرسائل اللسكثيرة العربية الى بين آدینا اسکندی ما پژید هذا 
li 5‏ 1 

(۳) فيقول ابن ی أصيبعة مثلاج ۱ ص ۲۰۷ « ول يكن فى الإسلام فاسوف غيره 
احتذی قن وال غه حدو ارس‌طوطالیس » (انظار أيضآ : Flügel, a[-Kindi, Leipzig‏ .0 > 

۰ ۰ ,1857 ؛ ذهو یذ ؟ ر مثل .هذا تقلا ع ن این جلجل + وراجم رأینا ا ف ان ان کدی 

بالنسية لأرسطو فى تصدیر ۰ ۹ من رسائله ص ۸۰ )7( — .)۱ . 

e )+(‏ ال یت کے الشکنین فى کنات Plügel‏ ۳7 آنه الف رة لعب عي 
فص لة سقراط وألفاظه وهو ته و عاوراته . آماء ن ارشظز شیا کا حداً ؛ راجع N.‏ 
" هامش رقم ۱ ص ۱۸۱ عا تندم . 


۱۸۹ 


لاسکندر الاذر ودیسی "قد 8 ت فی الكندى #7 ۳۹ 9 ا هذا ما يقوله 
وحو ذلاك من المسائل ؛ فقد كان النلاسفة الطبیمیون فى تلاك الایام » وکذاك 
کان: |خوان الصفا » يقولون مثلا إن ال رکة متناهية » شأنمها شأن المدد . 
شرب الکندی صفحاً عن فلسفة عصرء التى كانت تنزع إلى كف 
الارار » واشتد فو ذلك » بأن آعان آن الکیمیاه ع خادع زائف . وقال إن 
الانسان لآ بقدر خل أن حدث الأشیاء ال لا تقدر على |حدان| الا الطبيمة ؛ 
وارحل الذى تغل بتحارب الكيمياء هو ؛ فى رای ال‌کندی > مندع 
الز اس و یم اقب . وود حاول الرازى الطيدب السم‌ور انش ناض رأى 


الكندى هذا . 


۷ - اجات انرق : 
آما ۳ الكندى (a.‏ وم فان ف الغالب عن طر ۳1 مص نها نه ف 
الر یاصیات وأحكام الوم واطفر افية والطب 1 وکان الجن تلاممده و کبرم 


غير مدائم أ جر بن مر الطيب السرخسى التو فى عام ۸٩٩‏ ع ؛ وکان اا 


(۱) ال‌کندی يقول بتناهى الجسم والزمان والحركة من <هة الفءل لا من <هة ااقوة 
والامکان س راحم مثلا اارسائل الأولی والرابعة والخاسة والسادسة من الزء الأول 
من رسائله ۰ 

(۲) لاسكندى کتات فى التنبیه على خدع السکمائیین ( القفطى ص ۲۱ ) ؟ ولارازی 
« کداب اارد على الکندی فی زدخاله صناعة اكا فى المتنم > ( ان ای اسیا 
4 ۱ ص بلس ) . 

(۳) هو ال المباس آجد ن عند ت م‌وان السرخسی » ویذ کر ان د اة آنه 
SRS‏ رق قش ۹6 ۷۷۵4 


۱۹۰ 


لخاينة ااه » اول السبة ق سوس > وقد ذهب اة اطبا 
مهد . 

اعا ال عسي ااك » واجعبو يق تاف هه اکان لهك ی 
عاب علوقانه » واشتغل دراسة الجغر افية والتار مخ . 

و رس E E‏ تراسین ای ناشیا بان 
مام ۸۸۵ م . و یرجم الفضل فى شهرته إلى عل احکام النجوم » ویروی أنه فى 
قو وال رین مان عق الفسرون ا کی بعذرآن) كان رل دق اند 
من خصوم الفلسفة المتمصبين . وذلك أنه درس ار یاضیات دراسة لم كل له » 


فانتمل ال دراسة م احکام النجوم ۰ وسواء | ان هلا ود رقع ور أ هو مل 
١‏ ۳۹ ر : 
فى القرون الأولى » بما كان فيهم من شفف بالل » وتمافت على معارف 


1 ادامل 2 نس 1 


(۱) نفس الصدر ج ۱ ص ۲۱۵ .۱ 

(۲( ذ کر ان أبن أصييعة ( ج ١‏ عن ۲۱ ) ۳8 اند 6 ا( اعی ۰۱ آن ار اهي 
D‏ كان أولا 55 للممتضد 6 8 نادمه ودس .5 6 وکان ی اه بأ-سراره ¢ وإسدشيره ف 
آموو علدکته . وکان اغلات هل آجد ن اافایپ ع لا عقله . وکان سیب قن ا 
احتصاصه ¢ وإنه أنفى ار اسر اماق بالقاسم 3 .2 الله و در غلام ا تاه 
واذاءه a‏ من القاسم 3 مدم‌و ره 6 وه 4 ee‏ إلا € 6 وقد وله الفا دەك سکن 
فى عام ۲۸۰ ه. 

(۳ هو أنو مور حمر ی کد اامایخی ت ول ان الندم أنه وق ۳ رم‌هان 
دة ۲ ۲۷ ۵ » وقد جاوز الانة . 

¢ عن آی معشمر »6 أنه « كان شاقن السکندی‎ ( VY كر ای الندم ( ص‎ )٤( 
و ری ایا الكامة 6 و اشنم عليه علوم ا لاس42 € قرس عليه الكندى دن گے له الاخار ق‎ 
علم العافت واهندسة ؟ ندخل فى ذلك فلم يكل له > فعدل إلى علم حکام النجوم » وانقطم‎ 
رم عن الكتى بظره فى هذا الم » لاه من حنس علوم السکندی » ^ ویقال انه تمل‎ 


الجوم يفك ا وار «بن EE‏ من مر ه 4 


۱۹۱ 


وا € لامد الكندى و<ه من الوحوه عن آراء استاذم 4 و مخاص 
2 م إلا بعص عل متا فد کتب متفر 49 1 وقد جور 5 ۳۳ 


.- 5 ‌ِ 
عد د هذا المقدار عدا دوم ۳ 


(۲) ولا محسن آن ننتهی من الکندی من غم آن اشير إلى ملاحظة تتماق بفافته 
آیداها القاضى صاعد فى طةات الاه م ( ص ۰ طبعة مهي ) ولابعه فا ان آی ا a‏ 
( ج و عسوت ؟ 6 ایقال اسن ای : د وینها ک تب فى الاعاقی » وهی و 
قد نفقت عند الئاس ثانا عظیا » وقشا یذتفم ما فى العلوم > لام خالية من صناعه التسلیل ای 
یال ال مور انتج ای ونان بق کل ماما الا مها وأما صناعة القر کیب » ومی الق 
قصد هتوب و هذه !ہا > فلا ت پذتفع م ما إلا من كان عنده مقدمات > 0 2 

7 الترکت ؛ ومقدیات کل مطلوت لا بويد إلا بصناعة التعلیل » » وسواء كان |غفال ١‏ وت 
هذه الصناعة حهلا آو نا ما فهو نقص ق ار صاعد : ویذ کر القفعلی ( ص ۲۶۱ ) »ثل 
ما یذ کر افك ذن إغمال الكندى لصناعة التسليل « الق لا تتجرر تواعد الماماق إلا ما » » 
ویقول : إن صناعة التركيب الى قصدها فى والیفه لا ينتفم بها الا النتهی الذنى عنما بتبحره فى 
هذا النوع . وقد لا يتجلى معنى صناعة التحايل الى يذ کرها صاعد إلا بعد أن رى ما يقوله 
فى کلامه عن الفارای ( ص ۰۱ ) واه عليه ۳ رش ۱۸۲ ) "وان اق أصيبعة 
(ج ۲ص ۱۳۹) . قول صاعد زن الفارای نه : 5 ی الكادى وغره من 
صناعة التحليل وأنحاء التعلم » وأوضح الول فا رن مواد النطق الس > وآفاد و-وه 

الانتفاع مها » وعف عازن اسدما۱4 وكات تصرف صورة القیاس فی کل مادة مها ء ت 
کته فى ذلك الغالة الكانية والهاة الفاضلة » . وال هذه الواد اس مى ما یذ کره 

القارا نی ف کار ات الوم ( صر ۱۹۳۴۹ ۰ س 6۲۸ من أن اسنات االات اى 

آستعمل لتصعيح شىء ما فى الأمور کلها وی فى الخملة خسة : یقت ونو ایة EE û‏ 
ومقعة » و2*يلة . والفارالى دين خصائص کل من هذه والسبیل الاؤدى الما اوه أن 
تكون هذه اة هی أجزاء اانطق على الحقيقة فى رأى الفارابى » ویقاباها البرء'ن » والأدل » 
والأناويل المناطة » واخطابية » والشعرية . آما القولات والعيارة والفياس ذهی نوطئة 
م + وزأفة دنت قااعای لال البائ يمكون من افوال ٠‏ الاقوان 05ن 
مقر دات الءقو لات 1 ل 

فان صاعد كول : إن السکندی آغفل غین آحزاء اطق » وبان خصائص کل 
منها » وقوانننه » ومقدار مافهه ا > = ف اب الاسان أن عمسيل ID‏ 
af.‏ وأن :صل إلى الق واليقين من أقوم الطرق > ولا شك NF‏ صاعدا [ آصاب ف قو له ان 
عنم ال لا بستغی عنها الا اون التبحرون . 


؟ وا 


۲ - النار ا ٩۶‏ 
أخذ اصاب المنطق أو آحاب ما بعد الطبیمة ۳ يتميزون » فى القرن الماشر 


(۱ زا کات ااس‌کندغی قد اع داسف البرك ع » یا فى عن ارا من 
القلاسفة غير العرب > فقد اعتير الفارایی « فياسوف السلین بالقيقة > ( صاعد ص 5١‏ ) 
« وفیل وف این غير مدافم » ( التفطى ۱۸۲ ) ؟ مك اسان ( e‏ ی ٠‏ ۷:۰ 
اعرذ ۱ كال فلاعهة الماافية ؛ ا من بام رتبته فى فنونه » والرئیس ان سینا 
بكتبه مرج و کلامه انتفم فى تصانیفه » ۰ ویقو ۳۹ الدين اليمق ( تار حكماء الإسلام 
عوط بدار 5 ب ااصر ه ص ۸۲ » وعو "ا تاب تتمة 4 صوان - لو اف نفسه » وقد 
اهر فى لاهور < ١ه“"_اه*).‏ والفسورزورق 2 زهة الأرواح وروضة : الأرواح عصور 
KE‏ امه عن دي ), فى عراجة الفارنارى : « وکان أو على ا اتصائفه » , ويكاد 
لم الانسان عة هذا السکلام فها بغوق ااصر من آراء ان سينا الى آأخذها عن الفازااى ٠‏ 
من غير تفم حق ف آلفاظها . ویک لا مجد فل فاسفته جا إلا و اوه عند الفارای . 
راحم ما يقوله منك فى کتابه وعع816138 س ۳۹۲ ) . 

ویقول دیتریهی 0606116 فى مقدمته ارسائل العارای ( طيعة يدن ۱۸۹۰ م ص ۳) 
« إن العارابى مؤسس الفاسفة العرية » . والذی يقرأ الفارانی جد فى تفسکره طرافة 
ونضوحا وها عقا بدل علی طول تأمل ق الفاسفة . واذا کن الکندی ع تلد إليه 
دی ور » قريب ااصلة بال کامین وبالءلاسفة الط..عيين س وديا 1 نلاحظ هذا من اسماء 
مؤلفاته س فليس معنى هذا أن الفارایی آول فلاسفة الاسلام على اسقيقة » لأن || رکندی کا 
6 تدل على ذلاك کت الق لا اهي هو م تسن االاسئئة الاحلامية 6 ومن عنده أوضح و ير 
أل شدي د عن ۳۲ 5 وفيق الصطنع وعن المچمة اک واائوة . وقد كان الفارای 
ي ی حياة الفلاسفة من زهد. وانقطاع إلى الا “ل . ارجم الك ا کي عن اافارانى بدائرة 
و الاسلامية » وإلى محث عنه للاستاذ الأ کر اارحوم الشیخ مصهانى عبد الرازق 
عجلة ام الملمى العر نی بدءشق فى الازء السابم من الك الثانى عشبر » والی حث آخر قدمه 
در حة 8 ا1 جوم لسغا عباس ود عنوانه : نظر ۵ المعرفة وسلةالءلم بال ن ید الفار ایو 
وال محث يم حداً لد کور ار اهم مد لور : 01 Ibrahim Madkour : La place‏ 
dans école Philosophique musulnrane, Paris, 4.‏ ۳۵۳۵01 . وب على القارى* 
الرجو 2 ال کتب الفارانی ورسائله الشار الما أثذاء الحت , وآهها كران : (حداها طیعت 
ادن والأخرى حدر آباد . 

(۲) رعا كانت تسمية اعاب ما بعد الطبيمة وأكتاب اأنظق راحمة إلى أن منهجهم س 


۱۹۳ 


الیلادی ( الرابم امجری ) > عن النلاسنة الطبيعيين . والأولون يتبعون فى 
: ك مسائل غير الى يتناوها الطبيء.ون ۰ وود رعبوا عن مذهب ویماغورس 
وانقادوا لأرسطو > الذى وصات الم فاسفته فى وب رب المذهب 
الأفلاطو بى الجديد . 
وهنا رد نا آمام اماهین ف الل ( عى بکل ما فر دق ۰ 

فالفلاسفة الطبیمیون عنوا - على تفاوت - بدراسة ما فى الطبيعة من ظواهر 
مادية كثيرة » كا هو الال فى عل أحوال البلدان وعم أحوال البشر . وم ادا 
دبحدءون وما هدر عن الأشياء . ¢ من آن معر فه ماهیات الأشياء 
يا Pt.‏ إلا مر فه ما رصدر عموأ ۵ن الائار 4 وم إدا حاوزوا الطبيءة والعغل 
والنفس فى أتخائهم وارتقوا إلى ذات الله لم خرجوا فى التعر يف به عن القول 
بأنه الملة الأولى أو الصانم الک الذى تتحل حكيّه و يتمثل إحسانه ف اوقاته » 


4 م بو رون ولا التعر ف على ما سواه ۰ 


حت يقوم على استنیاط الاشداء من آصوها على طريقة رهائية دققة £ فلا یو اف ابن سينا كتاباً 
فى الافس على نة الاختصار « ومقتضى طريقة المنطقيين » » وفى کتاب النفس ( طبعة فانديك 
۳ ۷ ) راه برهن بعش المائل « على مقتضى طريقة المنطة.ين » . وأساس طريقة اانطقبین 
هو وضم الةو اعد الكلية والاستنباط منما بالبرهان » وهو ما انلاحظه فى طريقة الفلاسفة فى 
الاستدلال » ورعا كان نجهم دق من منهج التکامین للا يعي اليه الفارایی کثیراً من آن 
انم يدون ادابم على قضایا معمور: مأخوذة من بادی* الرأی الشترك دون عحیس . 
وكان لاغارانى عناءة خاصة بالاطق » وقد عنى بشر ح کیب أرسطو النطقية (مونك ص » 4" ) » 
وومی ان ميمون الفیلسوف الاسرائیلی حل معاصریه وهو صمویل بن تبون ألا يقرأ فى 
النطق إلا كتب الفارانى » « لأن کل ما ألفه ۶ خصوصاً,کتاب مبادی* الوجودات » 
نهو زهية الدقرق الالصة ».( مونك س ۳۸۸) . وقد نه صاعد فى أبقاث الأ.م على 
فذل المارانى فى المنطق فا یتعلق عا سماه صناءة التحلیل . راجم ما تقدم » هامش 
و 5ل : 


) س افلسفة‎ ١+ ١ 


۱۹ 


آما اعاب اط فینبحون طریفاً بان طریق العبیعیین کل البابنة . 
فالحادث الجزلى ف نظرمم تانوی الشأن > وهو لا بريد على کونه مندرح فيك 
كلى » و عکن استنباطه من هذا الكلى . 

وعلی حین أن الفلاسفة ايان محملون دراسة | ثار الاشیاء ساسا 
لأحائهم » فان أصحاب المنطق محاولون إدراك الأشياء » باستنباطها من أصوطا ؛ 
وم فى كل أمحائهم بتلشون ماهیات الأشياء وحقائقها » من أدناها إلى ذات الله . 
ولكى نبين الفرق بين مذهبهم ومذهب الطبيعيين عثال نقول إن أول صفة لله 
فى نظرهم هی انه الوجود الواجب"الوجود > على حين أ ول صفاته عند 
الفلامنفة الطبیه‌یین هی أنه اصانع لكي ا 


(۱) ولاوضح طريقة الفارابى الاستنباطية بأمثلة من میدان اليتافيزيق تين معنی کلام 
الؤاف : فافارای » فا بتعاق وود الله مثلا ٠‏ قوك ان اعد اربق الاستدلال على 
وحود الل هو النظر فى « عالم الى » وما فيه من أمارات ااصدءة والانقان ,2 9 
هو طريق الصعود من الفعل إلى الفاعل ؟ واكن الباحث » إذا سلاك هذا الطريق » مرضة 
لأن محتاط عليه الأأعس » فلا يرتق إلى معرفة المالق 1 هو قد لا ٍستطیع ن رنه حق 
المعرفة . أما الطريق الآخرالذى بو سره الفارابىفهو أنينأ ءل اللفكدّر «عام الوجودالحض» , 
'وذلك على أساس أن فكرة « الوجود » « والوجوب » ( وجوب الوجوذ أو الوجود 
الواجب ) « والإمكان » ( إمكان الوجود أو الوجود المكن ) .مان عقلية واضة يكوزة فى 
الذهن » دركها العقل” من غير وسط معان ر أخرى ولا ءاعد ما . ولو نظرنا فى الوحود.من 
حيث هو لو حد یا 2 ۳ آن 4 7 واا > وهو وحود الو <ود الذى وحوده من ذايه يث 
لو فسرض عدمه لزم عن ذلك تحال ؛ وإما أن یکون عکنا» وهو وجود الوجود الذى وحوده 
من غيره » محیث لو 52226 عد وحوده ١ا‏ لزم عن ذلك محال . وهذا سکن » الذی ثبس 
وحوده من ذاه » ستوى وحوده وعدمه » ميث إذا "وحد لايد آن یکون وحوده من غيره . 
لمكن لا عکن آن پذهب تسلسل العلية والملولية ال ما لا چات = والا لا وجد 
المکن س بل لا بد من الانتهاء إلى شىء واجب الوجود بذانه » هو المبدأ الأول الذى هو ءلة 
جيم المسکنات . ویری الفارابى. = 5 رآی ابن سينا بعده س أن هذين الطریقین لاثبات 
وجود الل تتضمنهما هذه الابة القرآنية : « سنترمم آياتنا فى الافاق وی أنفسهم -نى یتسین" 
م أنه الحق 6 أو ۱ کت ريك أنه على کل شىء شید 4 سورة 4١‏ ( فصات ) کڪ 


۱۹۵ 


وقد جاء أهل النطق بعد الطبیمیین فى الزمان » کا آن متکامی المترلة 
نظروا فى أفمال الله ولا » ثم نظروا فى ذاته بعد ذلاك ( انظر ب ۲ ف ۳ ق 4 
وه ) . وقد عرفا أن الرازى كان أ كبر ممل لانزعة الفلسفية الطبيمية ؛ آما 
مباحث ما بعد الطبيمة التى بستعمل فما الهج المنطق » والتى مد الكندى 
وغيره إليها السبيل » ذهى تبلغ أوجها ممثلة فى رجل معاصر لارازى » وأصفر منه 


سم قوابو نصر مد ن #د بن طرخان بن أوزلغ الفارالى . 


۳۵ ۵ ] . فالظر ف آيات الكون هو الطريق الأول > وهو طربق «المكاء الطبيعيين » 
لذبن بنفارون فى الطبيعة للاهتداء إلى صانمها » وهو فى ااشط ر الأول دن الا ؟ والفاز ق 
الوحود من حيث هو الاهتداء من تاه مل هذا الو<ود إلى ل ة وحود واجب الو حود بذايه 
ومعرفة صفانه هو الطريق الثابى » طربق د الاه الاهبین 08 ای سا مأ بعل 
القاسفة > وهو فى الد شطر الثانى من الا » وهو فى رأى « الحكاء الاللهبین » وق و 
الطريق الأول » لأنه لا بستند إلا إلى العقل ونظره فى معتی الوجود . 

وذ كر الفارابى دللا آخر على وحود لادا الأأول » ماخصه : كلاد تاق عا الکون 
1 عکن الوحود ا لو کان. یا الو حود )ا کان طول" + ولو كان متام ااو حود 
| وأحد ؛ واامکن او حود #تاج إلى علة مخرحه من العدم إلى الوحود » وعا أنه لا کن 
تساسل الملل فلا بد من الانماء إلى علة ول می واحب الوحود بداته . 

وم طريقة” أخرى استنباطية لاثبات وجود الله > ومی تستند إلى أن الأشياء الحادثة 
آو المکنة الو چوه یت ا ۴ حقيقة » کالانسانية ف الالسان ١‏ ولسکل منها هو 
أو وحود متعين “شار إليه يتميز به عن غيره من ااسکنات . ولا كانت الاهية ليست داخلة فى 
اهو نة > ولا هذه فى تلاك » ولما كان الوحود التمين لا يلزم عن الماهية من ذاتها » فلا بد أن 
یکون الوحود ف کل ما وحود"ه الاين و هویته مناي لاهیته معلولا لبد ولا عکن 
سال العلة والمعلولية » بل لا بد من الانهاء ال قدا أول » ماه.ته غير میاینه هويته › 
يعنى لا بد من الاتنهاء إلى موحود واجب الوجود بذاته -- راجم من مج مازان کغاب 
فصوس الک , طبمة حیدر آباد » ۱۳۵ ه » ص ٤ ۷ - ٩‏ وکتاب عیون السائل 
طبعة القاهسة ۱۳۲۵ ه ( ضمن موعة رسائل للفارای ) » ص ٩۵‏ > 15 < وکتاب 
الدعاوی القليية » حیدر آباد» ۱۳۶۹ هص ۲ - ۳+ وشر ح رسالة زینون » حیدر آباد » 
8 )ان ۳ ص , وکتاب فصوص الم حیدر آباد 6 Ms‏ ۲ ده ۱۱ 


۱۹۹ 


1 - همام الهارالى : 

واسنا تمرف على وجه اليقين » كثيراً عن محری حياة الفارایی الظاهسة وعن 
سے نی ۸ اند كان رح من خلدون إلى السكينة والمدوء ء وقد وقت حياته 
على التأمل الماسنى » بظ له اللاك شلام “م طبر آخر الأ فی زی اهل 
التصواف . 

و یقال إن والد الفارایی كان قائد جيش » واصله فارسی » و إن الفارالى تفه 
ولد فى وسیج » وهی تر بة صغيرة حصينة » تقع فى ولابة فاراب من لاد الترك 
فما وراء النهر . 

حل الفارایی علومه فى بغداد » وقرأ بعضها على ل نصرانی » وهو وحنا 
ان عیّلان" ۴ وا ق دراسته بالادب وال یاضیات القاباین المجموعتين الثلاثية 
وار باعية ) Trivium und quadrivium‏ اد عند النصاری فى القروي”تف 
الوسطى . وبدلنا بعض مؤافاته » ولا سما فى الوسیق » على أنه درس الریاضیات ؛ 
1 قول الا شيو ا يكار باغات العالم کاها ( سبعين اخة )"۳ . ويت<لى من 
تیه آنه کان یعرف ار واتفازسية » وعراس ندیم اهو لول وهلة . 


)١(‏ وف عدينة اسلام فى أيام المقتدر ( التنبه والإشراف اسعودی » طعة ليدن 
۳ ص ۱۲۲ وتارخ الحكماء للقفطى ص ۲۷۷ من طبعة ليبيز ج ۱۳۲۰ ه). 

(؟) امحموعة الثلائية كانت تشمل الحو والبلاغة والنطق » والرباعية كانت تشمل 
اجات واو سیق والهندسة والفلك 

© یذ کر ان خاسکان اف 7 اقدوم الفارابی على سيف الدولة أن فیاسوفنا كان 
مرف ین لد بان 6 :ل د ر دن براعته فى ااوسیق أنه أضعك الهالسين 6 ۴ م أبكام 9 
م آنامهم 6 وا نصر ف 6 و هدا کلام اه الأساطير ۰ وقد نز کی ذلك البموق واه مر روری 
فى كنا دما اتقدمن ۰ 


۱۷ 


وكان یکتب بالمربية کتابة واضحة لا مخلو من جمال البلاغة ؛ غير أن وآوعه 
بالترادف فی الالفاظ وال » بین عيرت وآخر » نتف حائلاً دون القة ان 


دور ۰ الفاسنى : 


ر Cue E‏ ر ° 
ل : وا يعغون عسابل اهي ى م 


حكان والبصرة ؛ فقد كان ميل هؤلاء متحما إلى الفلسفة الطبيعية . 


و بعد أن عاش القارالى فى بغداد » واشتغل فا زمانا طويلاً » ارحل عنها 
الق علتپ ؟ ولا ع أن خروعه من بداو كان بست الاخ ات ا 
تزل الفارایی مدينة حلب » واستقر فى خاس سیف الدولة ۳؟ الزاهس ؛ ولکن 
بظهر أن الفارایی لم یقض آواخر آیامه فى القصر » بل قضاها خالياً نفسه بين 
ماهس اتا ۳" » ومات فی دمشق » وهو مسافر ق و لاير سیف الدولة » 


۰ 5 8 8 2 ۳ 
ودلات فى د سير سنه qe ٠‏ . وروی أ نأميرء 2202 أهل القصوف وصلى 


(۱) هوأبوالحدن على بن عبد الل ن حدان ؛ ولد عام ١801م‏ , أو ۳۰۳ م 
ووق عام ۳۰۰ ها » فى حلب . وقد اشنهر بنو حدان بالفصاحة والسماحة ورحاحة العقل > 
وسيف الدولة واسطة قلادم » اشنهر محروبه مم الروم والیونان ورعانته لمماء » 
« و تمع یاب أحد من اللوگ بعد الخلفاء ما اجتمم ببابه من شیوخ الشعر وجوم الاهس » 
ران خلکان ج ۱ص ۰۱۱ 5#») . 

(۲) يقول ان خاسکان ( ج ۲ ص ۱۰۲ ) « وکان مدة مقامه دمشق لا بکون فالا 
إلا عند يتمع ماء او مشتك رياض » » وهناك كان يقضى وقنه ویولف کته ۱ 

(۳) اتفق القاضى صاعد ( ص ۱۳ ) وان ألى أصيبعة ( ج ۲ س ١84‏ ) » والقفطى 
( س ۱۸۳ ) وان خلکان (ج ۲ س ۱۰۲ ) على أن الفارانى ونی عام far‏ وإذا 
كانت وفاته عن عانین عاماً » کا قول صاب التراجم » فان ميلاده یکون عام ۲۵۹ ه تقريباً » 


- ول یذ کر تاريخ مولده آحد من الترجین له . على أن البق وااهرزوری یذ کران ظروف. 


د 


۱۹۸ 


يا ٠‏ فى بون افيه ا ریز نا ارواة أن الفارایی بلغ من العمر امین ؛ 
)۲( 
8 ` 


از معاصیر به وزملانه 9 التحصیل وه مر سوين 37 آن تمیده أنا 7 7 


ولم یمین أحد الترتيب التار خی اؤافات الفارایی وإذا صح أن له رسائل 
صغيرة حا فهها منحى المتتكلمين” '' والفلاسفة الطبيميين ؛ وإذا صح آنها كانت 
علی هذه الصورة التی اتوت إليباء فعى مؤلقات کتما لسميور أو صنفها أا 
صباء ؛ فلما تقدم فى مدارج تكرثنه حول إلى دراسة موافات أرسطوء ولهذا 
ماه أهل الشرق « ر الثانی ۳6 بمنون أن الم الاق بعد آرتبطی [ ا 
د الیل A‏ 


(۱) سمل او لف کلة 6 ومعناها کل الَأ بن ۰ تقال عن الیت ؟ 
والذ کرو فى کتب التراحم أن سیف الاولة على علیه إن نفر من خاصته » ویقلب عی الفان 
آن لو اف استعمل كلة 6 بدلا من كلة 1۱006:۵604 » فى معني ااصلاة . 

(8) بانظی یی ۳۰ اتقتام ۶ وقد لوق الق در اچ + , کا ول وناب 
طبقات الأطباء ( ج ۱ ص ۲۳۰ ) . 

(۳) هو کا یذ کر صاحب الفهرست ( من 14 ؟ ) وان أبى أصييرمة (ج ۱ ص۲۳۵  )‏ 
أو ز کریا محی إن عدى ی ید بن ز کریا اانطیی » وإليه انمهت الرياسة ومءرفة العلوم 
اليك 2 وقته قرأ على أن دشر مق وعى 5 فصر الهارای ¢ وکان اقا هس و 6 
ومذهيه من مداهب اانصاري الرعقو بية 4 وكان .د النقل ۰ 

(6) یذ کر ان ألى أصيبعة ( ج ۲ ص ۱۳۸ ) للفارانى کتاب الختصر الصذیر فى المنطق 
على طريقة ااتكاء.ين . 

(0) يقول حاجى خليفة فى كشف الظئون ( ج ۳ ص مه س وه طبعة ليبيزح 
٠١‏ م ) نفلا عن كتاب حاشية ااطالم » أن مترجی‌الأمون أتوا بتراجملوطة لا توافق = 


۱۹۹ 
ومنذ آبامالفارایی احصی تکتب. آرسطو آ و اللکنب النسو بة 4 » وروت 
على صورة | تتفیر فى جلتها » وصارت تفر ورخ علی طربقة اقرا © 
وأوها الكتب المسانية فى النطق وهی : کتاب القولات « قاطیغور یاس » » 
وکاب زار أرق أن منیاس 6 » وکتاب القاس « أنالوطيةًا الأولى €“ 
وکتاب البرهان « آنالوطیقا الثانية » » وکتاب الواضم الجدلية « طو بيقا » ؛ 
وکتاب الأثوال الفلطة « سوفسطیقا » » وکاب اتلطابة « ربطوربقا 6 
ار الشعر « بو بطیفا 3 را | اغ وجي فرفور و س « الكليات 6 فهو 


اله : ۷ 5 
مقدمة ذه اا کیب . رتا بعد ذلك االكقب المانية التی تبحث فى الطبیمیات » 


= ترجة” آحدم ترجة الاخر . « فیق تلك التراحم هکذا غير حررة » بل أشرف آن‌عفت 

رسوأمها » إلى زمن الحكيم الفارایی 4 ثم نه الس منه ملك زمانه منصور بن نو ح الساماتي 

أن يجمم تلاك التراجم » ویجعل من بینما ترجة ماخصة عررة مهذبة مطابقة لا علیه| المسكية » 

فأجاب الفارانى » وفعل کا أراد » وسمى كتابه « بالتعلم الثاتى » فلذللك لقب « بالمل الثاتى » . 

م یذ کر أن هذا الكتاب ظل مسوّداً عط الفارانى فى خزانة النصور » حتى اطلم عليه 

ابن سينا وس منه كتاب الشفاء »> « ويفهم فى كثير من مواضم الشفاء أنه تلخیص التعليم 
الثانی » . وإذا صح ما ذ کره ان خلدون فى مقدمته ( ص ۵۳۷ طیعة مصر سنة ۱۳۲۹ ه)_ 
من أن أرسطو سى باءلم الأول » لاله هذب وجم ما تفرق من مباحث النطق وسائله » 

تام بناءه متاسکا وحعله ول ااملوم ا2سكنية وناحتها » فان ما قام اه الفارانی من تألیف 
کتاب يمع وم‌ذب ها ترجم قبله » عله مشبها لأرسطو » ولذلك سمى « الملل الثاتى » . 

ولا شك أن ما يقوله حاجى خليفة كلام يذيفى أن تلقاه بالتردد والحذر . 

)۱ اڪن اکى ۶ راق 71> كت 75 سطو طالیس وما تاج ا» فى #صيل 
اله 6 ع وف تهر نا ادم الزسدالة فى الازء الاول من رسال ال‌کنسی. س "۳8۸٩‏ بت 
۶ وین تیب السکندی ورتیب الفارای شبه كبر » وزاا_كنيق هو اللنايق » 
ع کل حال . 

(۲) فى [حصاء الملوم ( طيمة مسر ۱۳۵۰ ها ۱۹۳۱ م) »> ص ۲۱ س ۳۳ 
مجد هذه الأقسام مذ كورة بالتفصیل مم خواس کل قسم ومکانته وغایته . وکفلك يتكلم 
السکندی عنما فق رساك . ۱ 


Veo 


۱ ۱ 

وهی : الماع الطبيم ‏ ۰ Auscultatio physica‏ « وکتاب ق اسان و العام 
de caelo et mundo‏ « وکتات ھر والفساد de genratione et‏ 
corruptione‏ « 97 الائار الملو به Meteorologie‏ « وکات الس 


«de Anima‏ وكتاب اس اشوس 60 de sensu et‏ « وکتات 


۱ النمات 6 رکا الحيوان ¢ ۳3 رهد دا اچوا ارسعاو فا 5 


الطييعة ¢ وق الاخلاق ‏ وف السياسة ام ۰ 

وکا قاري یمد كا النسوب لارسطو السمی « آوولوجیا 
آرس‌طوطالیس 6 ) Theologie des Aristoteles‏ ( من موامات ترش 
1ل وود حاول آن يم البرهان عل آن أفلاطون اران مان 6 جار با 
فى ذلك على طريقة أهل المذهب الأنلاطؤنى الجديد » ومتءشيا » إلى حد ماء 
مع العقيدة الإسلامية . 

ولم تكن نفس الفارابى تفزع إل النقد البق عبز الأشیاء بمضها من ج » 
واها كان عر محاجة لأن صل فق فسه صورة شاماة مالم ؛ وان سى 
الفارابى إلى إشباع هذه الرغبة التى فيها من روح الدين أ کثر ما فيها من روح 
امل > هو الذى حدا به إلى جاوز الفوارق التى تميز المذاهب الفلسفية بعضبها عن 


بعض”" ؛ فهو برى أن أفلاطون وأرسطو إنا مختلفان فى النبج » وف ااعبارة 


(۱) يسميه الفارانى مم الكيان س ما ينيغى أن يقدم قبل على القلسقة (ص ٩‏ 
ليله کر ۱۳۷۸ ها ۱۹۰ م) اوی السکندی #الشر الطبیعی ایضا . 

(۲) يذكر الفارایی هذا الكتاب على أنه لأرسهاو » ویسه کتاب الروية ؛ بل هو 
با منه ااشو اهد ف 5 ض‌ المع بين الج کین فى ات الصانم وفى أص الل وفى ااملاقة 
بين النفس والعقل . 

(؟) انظر مقال البارون ۷2۵۷ 46 02:72 عن الفارانى فى دائرة العارف الاسلامية . 


حسف 


الاغذوبة » وفى السيرة العملية | ۳ ؛ آما تذهينا السو »فر اعد . وها 
ند الفارایی |مامان عة . ولا کان الفارایی بری آن کل من آفلاطون 
4 سطو 3 0 مسةفل > كان إجماءى.ا على رأى اوق » ی نظره » من 
عقيدة الأمة الاسلامية جماء » إذ تقد إماما واحدا وتنقاد له انقيادا أي © 


وقد اعا الفارالى من جل الاطباء ؛ ولکن يظهر أنه ۸ يباشر مهنة 
التطبیب بالفعل " ؛ و |ماوقف یا كايا على تطبیب النفوس . وکان بری 


(۱) ری الفارای آن الاف فى سيره کل منهما : فا طون نحل من اناب انیا ء 
وأرسطو ۲ رها » فاسةولى على الأملاك د و زوج ووزار » و ری أن مذهم.ا فى الفلسفة العملية 
واحد » غير آن أفلاطون بد تقوم نفسه » لاله جد فى نفسه قوة لغير ذلك ؛ أما از ستاو 
۴ حس بقوة ورحب ذراع 6 فأقبل على الدئيا ؟ فالتبان باشی» عن قص القوى الطييمية هند 
€ ونا عند الاخر . تي بذ 2 الفارانى اختلانهما فى الندون ؛ نأنلاطو ن | دون 
إلا أخيراً وبالرموز والألغاز » ضناً با كة على غير أهلها » آما ارسطو فكان مذهبه التدوین 
والایضاح وال‌کشف . والفارای ی ذ كر اختلافهما فى كثير من السائل » فاأحیاناً لا فيد غلاا 
ضرعا وأحياناً مد الأصول والقاصد واحدة » و أخياناً آخری مد اللاف فى موضعین 
مختلفین » و مك عجو ما تومه الئاس خلافاً نما . ولا حرم أن يسمل عليه هذا التوفيق 
لأنه قد يرجم إلى كتاب الربوبية ٠‏ ظناً منه أنه الأرسطى » .وما هو لا الفلسقة الأنلاطو ننة 
فى ثوب آخر 
(۲) ليرجم القاری" إلى کتاب نم بو بوت المكيمين لبی تفصیل التوفیق بين 
ار این انارو 
(۳) يقول الفارابى ( الم ص ۳ ) إن العقل هو الحجة الق يمول عليها ؛ وهو لا يعنى 
العقل الفردی بل العقول امحتلفة المستفلة » ولذلك « احتيج إلى اجتماع عقول كثيرة مختلفة > 
فهما احتمعت فلا -جة أقوى ولا يقين أحك من ذلك » ؟ وهو بشترط الاستقلال » فلا يغتر 
باتفاق أناس كثيرين طی آراء مدخولة » والماعة المقلدون لرأى واحد » الذعنون لإمام يؤمهم » 
عرلة عقل و نود »> وهو عرضة لاخطاً ؟ ولا ثیء آصح مما تصل إأيه عقول محختلفة بعد امل 
و محث ومعاندة وتسکیت . آما تسم دی ور عن هذه الفسکرة ففیه تمویل كبير . 


id: ان ی اضییعة » € ۲ س‎ )٤( 


۳۰۲ 


آن صفاء النفس من | کدارها هو شرط کل نظر فاستی ونرته ؛ وکان بدعو 
ال قفا ی ؟ راو لافيت مذعت‌ارسطه . 

وإذا أردنا دراسة اللوم الطبيمية وعاوم العقل وجب علينا أن رتاض على 
تصحیح أحكامنا ونسدیدها نمو الصواب ؛ وذلك يكون بالتدر يح فى عل الهندسة 
وعم ای ۳۰ . والفارابى لا حفل كثيراً بالعلوم الجزنية » وهو حصر کل <هده 


بالوجودات عا مى موجودة”” » وحن » بتحصيل هذا ال » نتشبه له ؛ 
و العلس4۸ م 6 ۵۵۶ 6 اس الوحید الجامع الذى یصم ا صوره دامله کون 5 


والفارابى بری المتتكلمين بأنهم يقيمون أداتهم على مقدمات ذائعة مشهورة 

(۱) یبن الفاراي فى کتاب ما ینیفی آن تدم قبلى تمل الفلدفة ( ص ۱۵ ) 
حال أستاذ القاسفة وأنه مجب آن یکون حسن الق متصرراً من الهم‌وة « با تسکون 
شهوته احق نقط » ؛ « وأما قباس أرسطو فینیفی ألا تسکون محبته له فى حد رکه ذاك 
أن مخثاره على الق » وألا یکون مبفضاً » فیدعوه ذلك إلى تسکذیبه » وف کتاب البجنی 
٩4 (‏ عد 3۸ ) والشسر‌زوزی ( س 843 ) اسم د كرجا آن افارالی, قلي : ٥‏ شی 
ان أراد الشسرو ع فى امسکنة آن یکون شاباً حح ااراج » متأدباً بآداب الأخیار » قد تل 
القرآن والنة وعلوم العر م ولا » ویکون عفیناً صدوتا مرش من الفسوق والفجور والفدر 
والخيانة والمكر والیلة » فارغ البال عن مصالح معاشه o.‏ .3 مواق ESE‏ 
الشسريعة » ولا بأدب من آدابها » معظ) للم والعلماء » ولا يكون لغىء عنده قدر” إلا للم 
وأهله » ولا يتخذ علمه لأجل الحرفة » ومن كان لاف ذلك فهو <كيم زور » ولا يعد 
من اكاك . 

0 ا ان يقدم قبل تعل الفلدفة »> ص ١١‏ س ۱۲ . 

(۴) كتاب الجم ص ١‏ » وراجم أيضاً کتاب المهيد لتاریخ الفلسفة الإسلامية 
للمرحوم الأستاذ الأ کبر الشبخ مصطنی عبد الرازق ء القاهسة ۱۹٤٤‏ ص هع س 4ه . 

(6) ما ی أن يقنم مروبعية . 


۳۰۳ 


مأخوذة من بادی" الرأى الشترك » مرن غير أن عحصوها"؟ ؛ نم هو ری 
الفلاسفة الطبيميين بأنهم أبدا یقصرون همهم على الافعال التى تصدر عن الأشياء ؛ 
فلا يتجاوزون عالم الحوادث المتضادة » ولا حصلون صورة شاملة اموجودات . 
وهوقد حاول » خلا للأولين » أن يضم لفکر أساساً حيحا ؛ وخلافاً الآخر ين ؛ 
ارادآن ريع ی اة الاول الوخیدة اك بصدر حا كلما هو جرف 
ومن أجل هذا كان من الانصاف کان الفارای من الوجمتین التار ا 
والدينية ؛ آن ندا بالكلام عن منطقه » م نتداو ل مدهیه فما بعك ااطمیعه 


وند کم أخير عن مدهبه فى الطبيعة وق الفاسفة العملية . 


۵ - العا : . 


وی منظاق” ا(مارای عر د لیل خالص لاتفسكير الع دى » بل هو يشتمل » 
إلى حانب هذا » ي کر و اللاحظات الغو به کا آنه رشت ل على مواحث 
فى نظر بة المعرفة ؛ وعلى حين أن النحو مختص بلفة شعب واحد » فالمتطق عنده 
“N=. 201‏ 0 4 (۲) 
قانون ,بر بلغة المقل الا نسایی عد س الام ( ولا ند ا اسار من lu‏ 


عناصر الکلام إلى أعقدها ‏ من الکامة إلى القضية إلى القیاس . 


والفطتی ۽ من حیث علاقة موضوعه بالأخباء التحققة فى انار ج » ینقسم 


(د) يفصل الفارایی فى إحصاء العلوم ص ۷۲ ل ۷۷ مناز ع التکامیت الختلفة فى 
نصرة العقائد » ومحصل رأیه فمهم أنهم یتمدون على أحكام مقررة یأخذونم! مسلمة . 

(۲) قول القارانی إن « نسبة صناعة المنطق إلى ااءقل والعقولات » كنسية صناعة 
الندو إلى الاسان والأافاظ » فسكل ما يعطيناه علم النحو من القوانين فى الألفاظ ذإن ع انمق 
معطینا نظا رها فى العقولات » , ٤‏ بقول إن ع النحو إعا يمعطى قو انين مس ألفاظ أمَة ما 
وعلم المنطق إعا يعطى قوانين مشتركة تعم ألفاظ الأمم كلها » ( إحصاء العلوم ص ۰۱۷۲ ۱۸) . 


۳۰ 6 


قن ۶ لام ل پشتمل على مسائل المعانى والحدود » وهو قسم التصور ؛ و یشتمل 
الثانى على مباحث القضایا والأقسة والبراهين ؛ وهو قسم التصديق . والتصورات 
التی أقحمت الدود فى جماتئها من 'غير أن تکون لما علاقة وثيقة مها 
ن ۸ باعتيار ذاتهاء علافه بالخار ج“ أعنى 5 لا وصف بالصدق 1 ال کیپ : 
و یقصد المارایی بالقصورات ابسط ما رتسم ق النفس ؛ آعنی کلا من صور 
ابارئیات التی ,يزب اس اومن المانی الاي الرکوزة فل الذهن بفطرته ؛ 
5 اوحوب والوحود والامکان(۱) وهده الصور والعایی قونية أواية ¢ 
برهن له علمها » و ۷" عکن ماما باستنياطها تيا هو معلوم 6 لأا بدئه رنه مما 
و يليه ال أقصى درحات 7 

وتچ القضايا من ربط التصورات ےا بیعض ¢ واو تمل 
الصدق والكذب . وهی تستند إلى قضايا أولية قاعة فى العقل تسلتةخرج منها 
القياس والبرهان ؛ وه_ذه القضایا الأولية نة بنفسها لا حتاج إلى برهان 
ولا 9 ۰ ولا عکن الاس ناء عن ه-ده القَضايا الأواية ۳ م كت 


أو اصول هة لا .د منها فى ار اتات ونا بعد الطبيعة وق ا3 . 


11 عون شال كل . 

(۲) عم الفارالى بين تصور لا يسيقه تصور آخر » وتصور يسيقه آخر » وهذا ينتهى 
إلى تصور من الاو ع الأول کالو حوب والوحود : وعنده أن هذه « معان ظاعية صيسة 
مل كلو زد فى الذهن » ,2 لا عكن إظهارها إلا على سبيل التشبه » إذ لا شىء أظهر مها 
( نفس ااصدر س ۲ ) . 

(۳) عر الفارای أا ین تصدیق لا یدرگ الا بعیء قبله > وین تصدیق لا بنقدمه 
شیء » فهو من الاحکام الأوليه الظاهسة > مثل ان ااسکل أعظم من الزء ( عیون 
السائل ص ۳ ) . 

. 4140© الدينة الفاضلة طبعة ليدن ۱۸۹۰ ص‎ )٤( 


۲ ۰ 6 


وطر ره البرهان الذى توصل به من اعلوم الیفینی |۳۱ امهول م 6 عذك 
الفاراى ¢ المنطق على اه 4 ولس الیحث ف الاي والحدود (أعی لو ت ( ¢ 
وق تألیف القضایا منها ( آرمینوطیقی ) ركنا الافبسة 17و الل 


عکن تطبيقه ف م الممارف ؛ والماسمة نب أ "مون هذا ۳ 


وأعلى هذه القوانین » عند الفارابى » قانون التناقض الذی نه یظهر لاعقل 
ET‏ أو ضرورتما مع فب کا أن ھا هقی رخ ا اف 
عقل واحد وعلی هذا ينبنى إيثار قسمة أفلاطون الثنائية « ie‏ 0ا0 ط0 » » 
على قسمة أرسطو إلى ال كتير 6ز ا راه ۰ من حيث الصلاحية نمج البحث العللى 

ولا يقنع الفارایی الناحیه الصور به من مبحث البرهان » بل هو بذهب إلى 
ان البرهان ينيغى آن يعو 7 اک ۰ عرد طريقة دی إلى السبیل ا(صحیسح 
الوهل ال معرفة وة © نجه أن یوصسل بنفيه إلى اسليقة راان ملد الع 
و ده . ومبحث البرهان لا يقتصر على النظر فى انقضایا من حیث دخوها كادة 
فی ترکیب القیاس » بل هو ينظر فى صدق ما تقضمنه هذه القضايا فىجميم فروع 
الم ۳ فليس البرهان عند الفارابى | له لفافة سب » بل هو أحرى أن یکون 


و 
حور ءا ممهأ 3 


(۱) احصاء العلوم ص ۳۱ . 

(۷) يقول القارابی فى کتاب ام س ۲ » بعد ذ کر موضوعات الملوم : « وصناعة 
الما فة هی الستذ.طة هذه وار 4 4 ؛ حتى أنه لا وحد ی ۶ من موحودات الما 
إلا ولافافة فيه مدخل » وعليه عرض ؛ ومنه ف » عقدار الطاقة الإنسية . 

© هن زر الفارای فى المع بين ا -كيمين فى الى القسمة والترکیب فى وفية امدود 
رأى أنلاطاون أن : وفة الدود ل ۰ ای اسار أن لوق فينها بالبرهان و التر کیت 6 


فیوافق على هذن الات 6 ۳ الرهان مرو كد نفد 


۳۰۹ 


مین ۳۹ تدم 0 البرهان شهی ای ۶ اضعارارى يقابل الوحدود الهمروری ¢ 
واسکن رودل ال جاب هلا الواحب ا واسع من کات الى ليا استطیسم 
أن نعرفها إلا معرفة ظنية . 

وق المواضم الحدلية حت الفاراى درحات الظن المتفاوتة ¢ ر الطرق ای 
تحصّل بها معرفة المکنات . وتتصل بها الأقاويل الفاظة واللطابية والشمر بة 
ای ام ۳ 4 صده غات عاءة ¢ و لکن الفار ای (صمها ای الو اضسع الحداہة 6 
و حعل ما هيدا موا ایا يظهر أن یکون ا ¢ اليش هو ےی ¢ وهو ءهی 
قائلا إن العمل الصحیسح لایتوم الا على الأحکام الضرور بة فى کتاب اابرهان 
« آنالوطیقا الثانية » . فأما الخار فهو عتد متدرجا فما بين ااواضم الجداية 
والشعر بة » ولا يعدو أن يكون حقيقة خادعة . قالثهر إذا أحط أنواع العرقة ؛ 
وهو فى رأى الفارابى کلام باطل وکذب لا قيمة ٩۳۸‏ . 

وفیلسوفتا بين عن رأية فىمسألة الکلیات » متابعة لابساغوی فرفور وس . 
وابزنی عند الفارایی لیس وجوده قافرا اتارجية وامحسوسات » بل هو 
وجد فی الذعن أیضا . وکذلك الکلی » فیو لا وجد وجوداً عرضیا فی الأفراد 
ای بل وا سا حقيقيا فى الذهن . والعقل الانسانی إستخرج 
2 من الؤزنيات بطر يق التحر ؟ غو آن لالكاى وجو ۴ نذاته » متقدما 

)١(‏ يقول الفارانى إن الرهان الذى کذه أقل م 5-35 2 دی قاتا اما اضم 
الجدل » و الذى كاذه مساو" هه وعد امن عاك اخطاة » والذى کذه ات 
يؤخذ من کتاب صناعة الغالطين » والبرهان الكاذب كذباً خالصاً تلم من کتاب صناعة 
الشعر ( کتاب ۳ ۳ أن دم ص ۱ ( 8 


© كات المع ق ۲۳ ؟ ييقوك القارااق .إن امواس لات الإقآراة.) وإمزاك 
امرس اعا يكون لاجزژیات » وعنها محصل الكليات ؛ ومی التجارب على القيقة . 


ولي 


على وجود الجزئيات . و ذاً ففاسفة الفارایی تقضمن المذاهب ااثلاثة التعاقة بالمعانى 
الكلية وهی : الرأى القائل بأن الكلى سابق” على الجزنى (0عم 016) » والرأى 
القائل ا قاع به (۲۵ 0:) » والقائل 7 isot rem) oda,‏ ولسکن الوحود 
ذاته هل َد أيضا فى جلة المانی الكلية ؟ أجاب الفارابى عن هذه ااسألة الى 
اثارت كثيراً من النزاع بين الفلاسفة إجابة حيحة ماما ؛ فهو ری أن الوجود 
عبارة عن علاقة حو بة أو منطقية › لا أنه مق تصدق عل ااشی« ااوجود 
امل حیث عکن » لو دل على ااي ی کضية » آن من شبثا من اجه 


۱ ۵ ظط ۷ ۲ 
فو لا الحو يو 


: س ا أوهور » الل‎ ٦ 


ونزعة الفاراى النطقية نراها أرضا مسطلية فى مذهبه فيا بعد الطبيمة ؛ وهنا" 
مد فكرة « المکن » و « الواحب » تظهر بدلا من فكرة « الحادث » 


و2 امد 6 


بذهب الفارانى إلى أن كل موجود فهو (2| واجب الوجود أو تمكن الوجود ؛ 


ٍ 3# ون * (r)‏ ۱ 
ولاس م سوی هدن الذربين من الوحود ۰ ولا کان کل مکن لا بل 


(۱) انظر السائل الفلسفية والأجوة عنها ص ٠١5‏ ۰ ۱۱۰ طبمة مصر + وفصوس 
الک ص ۵ وبا مدها ۱۲ ۶ ۷8:۴ س ۱6 . 

)۳( ال السادسة عفيرة من السائل الفلسفية والأجوة عنها . إذا نظر الناظر الطبیعی 
فى قوننا : الانسان موجود  »‏ تكن هذه الفضية ذات حول » « لأن وجود العىء [عنده] 
لیس هو غم الفیء » ؟ واذا نظر الها الناظر النطق وحدها ی من حدین » وآنها تقبل 
الصدق أو الكذب ؟ نهى عنده ذات حول . 

(؟) والفاراني مم تقسیمه الوحود إلى هذين ااقسمین یقسم الواحب. إلى واحب وحود 
الذات وی واحب وحود بالغر » وهو اامکن إذا وجد ( عيون المسائل ص 7ه طبمة ليدن ) . 


A 


أن تتقدم عليه 22 2 حه إلى الوحود » و بالنظر إلى هه العلل لا عکن آن 
تتسلسل إلى غير نهابة » فلا بد لنا من القول وحود موجود واجب الوجود ؛ 
لا ءل2 اوجوده ۳ ۰ 4 ذاته الکال شی ٠‏ وهو بالفعل من جيم جهاته منذ 
الازل » فا بذانه » ولا یعتربه اتور من حال ی حال » عفرا حعض » وخیرد 
مض .ومتقول من » وطافل ,عي ۲ ع زهنه الاشسماه الاب فیه ا 
واحد س وله غاره الككال والجال والمهاء » وله عم السیرور بداته ؛ لا برهان 
عليه » بل هو برهان على جيم الاش "رعو ابن الأول سار الي ور ب 
و مه هو هی 6 
عق الوجود الواجب محسل ف ذانه البرهان عل آنه حب آن یکون 
تا لا شر يلك 4 ول کال 5 موحودان کز ۲ نينا واحب ااوحود 
لکانا مین من وجه ومتباینین من وجه » وما به الاتفاق” غير ما به التبا » 
فلا یکون کل ماما واحدا بالذات ؛ وإذن فالوجود الذى له غابف الكل يحب 
آن یکون وا علدا . 
وا رع الا ول لزان لبق ا و نها را ان رودا 
بالذات لا ترکیب فیه » ولا کان لا جنسر له » فلا عکن حدء ؛ غیر آن الانسان 


یثبت للباری عن العا الا علی منتهی الکال » وهو |ذا و"صف بصفات 


(۱) هذا عن ابطال التسلسل » والفاراتی بقلل الدور أا ( نفس الصدر التقدم ) . 

(۲) کاب آراء أعل الدينة الفاضلة ص ٩‏ - ,. وکتات الدعاوی القلبية 
حندر لاف » ۱۳۸۸ حدس ۲ يه و . 

(۳) الدينة الفاضلة ص 7 » وان رید استقصاه صفات الواحب اتا أن يرجم إلى 
عيون الائل ص ٤‏ س ۵ »> والدینة الفاصلة ص ه -- ۱۵ » وشرح رسالة زینون » 


. مور 7 ووس «ه کت و‎ ١ 


۲۰۹ 


فانم! لال عل المانی التی جرت العادة پأن ندل خا » بل علی سانو طارقا 
وا يكن هي و رح الصفات تياف او د 
يُطلق علمها من حیث علاقنها بالعالم » من غير أن یکون هذا مناقضاً وحدة الذات 
الاللمية ع ۰ على 3 هذه الصفات جیما حب ن 5 عار رة مله ,دولك 3 
الا ,طریق ا لاس . ولا کان الباری 1 کل الوجودات فالواجب 
آن کون معرفتنا به کل معرفة » لان معرفتنا باریاضیات یلا 1 کل من 
معرفتنا بااطبیمیات » بالنظر إلى أن موضوع الأولى أ كل من موضوع 
لثانیة !۳ ؛ ولسكنا أمام الوجود الا کل کانا آمام أقوى الأنوار » فنحن 
لا نستطي-م احاله اضعف ,ارتا ؛ فالضعف الناشی" عن ملابستنا لادة ید 


5ن و هويا ۰ 


۷ — العام اله وى : 
ومعر قينأ لله من ااوحودات لی ,صدر 4:۶ و بصدر ا ع دعص اه 
من معرفتنا له فى ذاته . من الله الواحد بصدر الكل » وعامه هو قدرته العظمى ؛ 


۳ كر اعم م 


على کل ىء » بل عله عا يجب “كين 


(۱) كتاب ام س ۲۸ » والدينة الفاضلة ص ۱۷ س ۱۸ . 

(؟) الدینه الفاضلة ص ۱۸ . 

(۳) المدينة الفاضلة ص ۱6 س ٠١‏ » وكتاب التمليقات , حيدر آباد» ٩‏ ۱۲ ه 
می ۷ لك ۳ 4 ,ورسالاة ق انبات القارفات © حیدر آباد ۱۳۸۶ هس ۲ حم ؟ 
والاعاوی القلبية » حيدر آیاد» ۱۳۹ص ٤‏ س و . 

. ۱۲ و (۵) المدينة الفاضلة ص‎ )٤( 

(3) عق أبن اامارای يقول إن وحود الأشراء دنه لیس عن قصد رشبه تصودیا ‏ = 


أ وس س 


۳۱۰ 
n 2‏ 2 5 و 
و عفد الله » مدط الازل » صو ر الاشماء ومشلها 
5 4 4 > 

و یفیض عنه منذ الأزل مثاله» السمی الوحود الثانی > آو السفل ازل 
وهو الذى محر اللاك الا كبر . 
وكل واحد منها نوع على حدة" . وهذه العقول هى التى تصدر عنما الأجرام 
السياوانة » والقول التنسمة محتممة ست وهی التی تسمى ملاک السماء س هی 
عبارة عن صرتبة الوحود الثانية . 

وفى الرتبة الثالئة بوجد العقل الفعال فى الانسان ؛ وهو المسمى ایضا روح 
ا » وهو الذى یصل العالم العلوى بالعالم ااسفلی . 

والنفسی" فى المرتبة الرابعة . 

وکل م ن اتل والنفس لا يظل غلى حالة الوحدة انمالصة » بل بتکثر بسكثر 
أفراد الانسان0) 

وق السادسه المادة . 


و جر يسبل الطبع ظ بدون أن يكون له معرفة ورضاء بصدورها و<صوفا > « واا 
ظهرت الاه انه اسکونه غلا بذانه » ولاه مسا الام ال فى الوحود علی ما تيت آن 
یکون عليه ؟ فإذن علمه علة لوحود الشىء الذى يعلمه » ( عون السائل ص ١‏ ) . 

. ١9 الدينة الفاضلة ص‎ )١( 

(۲) عيون المسائل ص 7 » والمديئة الفاضلة ص ۱٩‏ . 

(۳) عيون الممائل ص ۸ . 

(1) بسية الفارایی أبيها الرو ح الأمین : السیاسات الدنية » طبعة حیدر الاد 
سنه ۱۳ ه ص ۳ . 

( 64 اللساسناهه الدنيه اس ۲ . 


۲١١ 


و هاتین تنتهی سلسلة الوجودات الى اسک ذوانها آخساما . 

وللرانب الثلانة الأولى : الله » وءةول الأفلاك » والمقسل الفعال » ليست 
أجساما » ولا هی أجسام . 

أما المراني الثلاثة الأخيرة » وهی النفس والصورة والمادة » فهى تلابس 
الأجسام » وان لم ری LN‏ 

أما الأجسام - ومنشوها القوة لمحيل فى المقل - فهى ستة أجناس 
ا » مقابلة لراتب ااوحودات الءقاية » وهی : الأجسام ااسیاو ه » والحيوان 
الناطق » والهيوان غير الناطتی » وأحسام النبات » والمادت ‏ والاسطقدات 
. 

ورعا عل فى أقوال الفارابى هذه أنه متأئر بالملمین اانصاری » لما نلاحظ 
بها من تقس تلا . وعند النصاری لثلائة نفس" ألقآن الذی کان للار بعسة 
عد الفلاسفة الطبيميين ؛ والاصطلاحات التی ست اها الفارابى تؤ ند ما نلاحظه 
من الزأئر بأسانذته النصاری . 

غير أن هذا کله لا رسعو أن یکون ظاهس فاسفة الفارای ؛ آما اموهر الذی 
عو به فرده إلى الذهب الأفلاطونى الجديد ؛ فنجد أن انلاق أو صدور العام عن 
الله » فى رأه 6 يتنو فلن الور مین من الاستوال 6 عبات منذ الأزل : فإذا 


تمقل العقل" الأول مُبْدعَه » صدر عنه عمل الفلا الثاى ؟ ومن تعقل هذا 


© ااسیاسات اادثة س ۲ . 

(۲) عیون ااسائل ص ۸ . 

(۳) می المناصر البسیطة السیاة أیضاً الأرکان لأر © ومی الاء وافواء والتراب 
واانار 8 و مها بتکون الما ااسفلی :دم : 


يحض 


لنفسه » أعنى بما هو متجوهر بذانه التى خضه » يازم عنه وجود الذللك الأقمى ؛ 
وزشگر فیض ديول 54 عن بعض فيضا ضروريا » حتی تصل إلى اللاك 
الأدنى » وهو ذلك القمر ؛ وهذا الفیض يتفق مع نظام الأفلاك عند بطليء ومر 
كا يعرف هذا النظام كل“ مثقف من كتاب السكوميديا الإلمية لدانتی على 
الأفل - ویستمر على طريقة مذهب الصدور فى الذهب الأفلاطونى الجديد . 
والافلاك ا ما وو اف سلسلة متصلة » لأن الوجود واحد . و اجاد الا 
وعلط وجوده ثی؛ واحد ۳" . ولیس الما مظيراً وحدة الذات الاهمية فقط» 
ولسكنه ایض » فى نظامه البديع » مفظهر لامدل الإلمى ؛ فالعالم فى رتيبه قائم على 


نظام طبیمی وحکي م( ۰ 


سب الب»1 : 

1۹ J العال,‎ ۸ 

۱ ۱ ب" فيل CC‏ . 

و العام السفلى الذى بقم دون فلات القمر متو دف ونفا كايا على عالم الافلاك 

اھ یر أن ا فت ا ” کا ف انا بداهة » إنا 

ماو به ۰ عير ل بير هل عام ءلوی 6 هو معروف 4 بل 4۸ 6 ۱ 
ص ۱۹ -- ۲۰ . ویظهر أن ما قاله ورس ۱۳۵۲۳5 من أن المارای الوك هن ال 
مذهب الصدور فى الفاسفة الإسلامية » صمح ؟ فلوس فيا بين آیدینا من ومطاان الكت ول 
ينان لهذا اذهب 3 مدن قوله قول الفلاك الأعلى وما دونه و فعل کل دين ما دوه 6 وذلاك 
فق را فى الفاعل الق الأول 6 2 وف رسالته فى الإبانة عن الملة القر وة الماع کون 
والفساد ي راجم عير تنا لرسائله ۰ 

(۲( ول الغار! ی 3 والإبداع هو حاظ إدامة وحود الغىء ٤‏ الای ليس له وود 
بذاته » إدامة لا صل شىء من العلل غر ذات ليدع 6 ؛ هر ale‏ وود الأشیاء > « ەى 
أنه بطم الو حود الا دی 6 و دنم عم العدم مطاةا ۹ ليا گی أنه بطم و حو دا مر دا يفك 
و معدو مه © .۰ ( عءون ااسائل ص 1 ( 0 

© يوق الیل س 5 : 


وزش 


ارات بعد ذلات فهو يقوم على فمل طبیعی ابعضما فى البعض الاخر » أعنى أنه 


حدث وه وانین تعرفها من التحر به . 
: ۲۳۹ ۷ 11 
والفارای بین فساد عل أحكام النحوم * الذى يعزو كل تمكن ( حادث 
el - 5 ۰ ۰ 2, ۳ ۰‏ 3 
عارض ) 7 شىء غير مالوف إلى فعل الکوا کب وفراناتها » لان المکن 
a ۱ WW‏ كت Ka Ok.‏ 
۱ الحادث عارض ( مدر لا عکن معر 42۵ مور ده 7 ۰ ويقول الفارابى 17 
5-5 1 ۳۹ 0 ۰ ۰ 86 
قال أسظو دن قبل ¢ ان کثیرا ا عدت على الارض له حصاص المکن وف 
+ 
تليق فیه درجة کیر 2 » أما العالم العلوى فهو من طبيمة أخرى”" أ کل من 
طبيعة العالم السفلي » وهی تسیر طيةا لنواميس ضرور بة » وهی لا تستطيم أن 
عنح هذا العالم السفلى من فعلها إلا لير . 
وعلى هذا فن الخطأ الكبير » فى نظار الفارابى » ما بزعمة الزاعون من أن 
تعن السکوا کب لب لے ا وان ,مهي عطاك رة ان بايا 
ر 
الها واحدة » وهی یره طا ۳۹ 

(۱) لافارابى رسالة تسمى « الكت فا يصح وما لا يصح من أحكام النجوم » ؛ 
وكاو يطل صہے :اع العنجم جح عقاءة م4۰.۵ ح الم جح انفار خر زیاج الر سمالة 
لاان س ۲ ۱۱ . 

(۲) يقول الفارای إن الأمور الممكنة لا نوجد علما قياس أليتة » لأن وحودها 
ولا وحو دها مس‌اویان 6 والقیاس له ترجه وأحدة 6 اما مو ج وإما س اة ٤‏ وأی قاس 
بانج ااشقی» و صده فايس 550 ا - س ظا م وما لا ۳۳4 من أحكام النجوم ص AON‏ 
وینتهی الفارای من هذا إل أن المکنات مهولة . 

۳۸( عيونت ااال س ۱۳ > ورسالة ما بصح وما لا ,صح ص ۲ ۷۱ ۱ . 

(4) يقول الفارالى : « بعد ما اجتمم الملماه وأولو المعرفة بالقائی على أن الأجرام 
العلو به 6 ذواما عر قابلة لت رات والسکوینات 6 ولا اح:لاف فى طباعها ¢ ۳ الذى دعا ات 
اگم لے آن کنو هن معي سوا زز ا تاه + ۸ أ یا 
عون السائل ص ۸ . 


51 


والنتيحة التى ينتهى لها الفارابى من كل هذه الاراء هى أن هناك معرفة 
رهانية يقينية إلى أ كل درجات اليقين مجدها فى عل النجوم التعايمى » أما دراسة 
خصائص الأفلاك وفملها فى العام السفلى فلا نظفر منها إلا عمرفة ظنية » ودعاوى 
النحمین ونبوءاتهم لا نستحق مدا الا الشات دا 

و اذا كان عم الأفلاك بيطا » فان العام الذى بحت فلك القمر هو عام 
الطبائم الأر بم ونا نظا عنها من موحودات متضادة متفيرة ؟ ولسکن الوجودات 
التى فى هذا اما » مع ما یه من ET‏ ¬< وهی الاش س 
ال آملاها - وهو الانسان سس" غر واحسدة ۳ عرو إن کانت آفرادها ن 
انب متفاوتة . وق" آن ق الفارایی فى هذا بشىء حديد خاص نه » وهو 
مُسارَة لنزعته المنطقية » لا حفل كثيراً بفروع الل الطبيعى » كا أنه لا يترود 
فى أن 17 ل ال‌کیمیا: من حل تلاك العلوم » ولا شك أنه : هذا بععتم‌د على 


افترااض وحود هيولى أوَلكة واحدة تشترك فما جميم الاجسام ۲ . ,لوقلل بعد 


(۱) ارجم إلى أقسام الأحكام النجومية فى رسالة أحكام النجوم » ومی تنقسم إلى : 
أحكام ضرورة , كال سک على رع کو کب او مده » إا وحوده ادا كذلك > واحکام 
مکنة على الأ كثر » کااستک بتسخین الشمس سم ؛ وإلى أحكام ظنية حسيانية » الك بان 
إذا اقترن کوکب کذا بکو کب كنذا حدث کذا ؛ والأهكام الأولى می أحكام عم ال جوم 
القطيلدى » وهو الاعث فى حرکات الئسوم وآمادها ... الم > وذلك على طریق برهانی > 
والقسم الأخير هو عم التجوم الطبرمى الذى یمن بتأثير الکوا كب فى عام ادون والفساد 

کے ا اشعلا و الشسیواقس . ...كل 5 . . الى سأ قات الامم لصاعدس ٩۳‏ ت 

56 واحصاه الملوم س 4۳ عت 41 . 

(؟) الدينة الفاضلة ص ۲۲ . 

(۳) انظر ان ألى آصييعة ج ۲ ص ۱۳۹ جد أن للذارانى رسالة فى وجوب صناعه 
. السكيمياء والرد على مبطليها ؛ وهو يقول فى عیون الساّل ص ٩‏ ان اعناصر الأربعة تشترگ 
۱ فى مادة واحدة . 


۳۹۵ 


هذا إلى رأی الفارانی فی الانسان » أن فل النفس الانسانية » وفذا راقص 


الشأن والطرافة . 


8- انس ابو اسان : 
است قر النفس الا نسانیة : آو أحزاؤها » متساوية ارتبه » فى زا 
اراق »ریما ارق س می ما أو قوق ابا تیه ان كين 
مادة بالنسبة ایا > وهذه عثابة صورة فى تلاك . واأفضل القوی النفسانية على 
الاطلاق » وهی القوة الناطقة » ليست مادة لقوی آخری ؛ وهی صورة لكل 
والنفس ق من امحسوس إلى العقول بواسطة القوة اليا .عل ان 
IF ۲‏ 5 )۳( ا 
مع القوی اتاب بأسرها تزوعاً أو إرادة”'" ؛ وکل عم يقابله مل ؛ واشتیاق 
الشیء ار هه بلازمان الاحساسات ولا یشکان عنها » والنفس تقف حیال" 
الصور الذهنية التى تتمثل فما موقف الاقرار أو رفض . 


وحدث روع ارادیا حو ما تعقله , وكل اخساس او مكل او سل يعقبه زوع » 


9 الدينة الفاضلة ص 5 و اظ تتايم حدوت قوى النفس الغاذه 6 الحاسة 6 
المدينة الفاضلة ص ۳۸ ل ۳۵ . 

(۲) يقترن بالحساسة نزو م" محو ادوس » فتشتافه الف أو فقن منه . ویفترن 
بالمتخيلة نزو ع نحو ما تتخيله » ومثلها الناطقة > والتزوع يكون بالقوة التزوعية » ومی الق 
تشتاق إلى العیء أو تکرهه ؛ « وهذه القوة الق بها تكون الارادة » فان الارادة 

۶ ۶ ۱ 
می نزو ع" ی ما ادرك وعما ادرك »رم باس > واما بالتخیل + ولما بالقوة الناطقة وک 
نيه ته ينس ان ا او بر > اة لقاش ۲ کے بات 


۳۹۹ 


بسا له ۰ 37 3 )۱ 
وهو نتيحة ضرور بة تازم عن ذلك » كا تازم المرارة عن جوهر النار 


والفس کال الجسم » آما کال النفس فهو المقل ؛ وما آلانسان على المقيقة 
الا الستل ۲۳ . 


١ ۰‏ - المول 4 اززا-آن, 

فسأن المقل هی موضم البحث ف اقالب » والأشياء المادية إذا صارت 
منقولة صار ما فى العقل ضربة من الوجود أعلى » لا تنطبق عليه المقولات الى 
تتطبق هلل الماديات”" » والعقل فى نفس الطفل بالقوة”“ » وهو إنا ينتقل إلى 
الفعل بعد إدراك صور الأجسام بواسطة الحواس والقوة لمحيل » غير أن هذا 
الانتتال من القوة إلى الفعل -- آعنی حصول العرفة الت ية -- لیس فعلا 
الانسان ؛ بل للمقل الفعال الذى هو أعلى من العقسل الانساني فى الرتبة » وهو 
عمل الفلات الاخیر » فلات القمر . 

فا هر فة الاإنسانية لا سينا العقل باجنهاده » بل هی ::<لى فى صورة هبة 
من العالم ادلی . وفى ضوء المقل الفعال يستطيم عقلنا إدراك الصور الكاية 


5 ۰ گم - 
لاجا » و دلاث تسم حدود الجر به الحسية وتصير معرفة عقاية . 


. ۳۷ الدينة الفاضلة ص‎ )١( 

(؟) أحوة السائل الفلفية » السألة الثانية والثلانون » حيث جد التعريف ااسکاءل 
نفس :ةلا عن 1 سطو 3 

(۳) راحم مقالة فى ممالى الءقل لافارالى ومی ضمن #وعة تسمى الكرة المرضية فى بض 
الرسالات الفارابية » نشمرها ديتريدى بلیدن ۱۸۹۰ ص 4۳ - 46 . وقد حاول الفارای 
أن بين » فى هذه القالة » معتى العفل عند الهور وعند أرسطو ؟ وقد نسر الأب وخ هذة 
الرسالة نعسرة حديدة » بيروث ۱۹۳۸ . 

)٤(‏ المدينة الفاضلة ص 4 + » والمع ون اطي ونع ا 

(ه) المديئة الفاضلة ص 4 4 » والس.اسات المدنية ص ۷ > ومقالة فى معالى العقل ص 47 . 


۳۳۷ 


والتجر بة اسية لا تقبل إلا الصور المنتزءة من عالم المادة » ولسکن نوجد 
مو ا معا کی ارف عن اال اه تميق و نامع 
الحالصة التى للأفلاك . 

والإنسان يتلق المعرفة عن هذه العقول أو « الصور المنارقة”'* » »> وهو 
لا مدرك ما بدرکه فى الهقيقَة إلا عساعدتها ؛ والعقول یوت رکل منها فى الذى بایه 
مباشرة » ععنی أن كلا منهایقبل فعل ما فوقه» و يؤثر فما دونه 4 ویسری هذا 
التأثير من المقل الاعلی » وهو الله » حتی ينتغى إلى العقل الانسانی . 

والعقل الفمال » وهو عقل الفلاك الأدنى يسمى : فعالا » بالإضافة إلى المقل 
الانسانی الٍی رسن 4 » والای وی من أحل ذاك » بالمئل الستژاد۳؟ ؛ 
غير أن هذا العتل الفمال ليس فعلا داعا » لان المادة فيد فمل . آما المقل 
ای هو فتال داع) وااتحقی ممه) ناما نو اف . 

والمقل فى الانسان له ثلائة أوجه : وذلت باءتبار کونه عقلا بالقوة » 
او بالفعل » آو ناا پالمقل الفعال » ومعنی هذا فى فلسفة الفارای أن فی الانسان 
استمداداً آو عقلا بالقوة » وهو بقل "إلى الفعل واطة المرفة الکتسبة من 
إدراك الأشياء » ویصل إلى معرفة اللامادّى الذی فوق اس والذی سبق 
کل |دراك و یحدث الادراك فته“ . 


وهناك تقابل بسن درحات المقل وأظطوار المعرفة المقاية وين درحات 


(۱) الدينة الفاضلة ٤٤‏ س و4 . 

(۲) المقل بالقوة يسمي أوسا بالعقل امیولاتی والعقل التفعل . 
(۳( کتاب اجمع ص ۲٤‏ رة ٠:‏ صر ِ 

(4) الدينة الفاضلة ص ۰ 4 . 


۳۱۸ 


الوجودات . والأدنى من الوجودات ينزع به الشوق إلى ما فوقه""* » والأعلى 
منها برف الأدتى إليه . 

والعةل الفعال الذى وهب الصورّ لكل الموجودات السفلية يعمل على 
جمع هذه الصور التفرقه فى وحدة تو لك امه بين 5-5 ؛ وهو مها أو لا ق 
عقل الانسان . ولا كان المقل الفعال هو الذى وهب الصورة للمادة » فإن 
إمكان حصول العرفة للانسان » وكذلك صة هذه المرفة » يتوتفان على أن 
سب الق امال الا نسان معرفة هذه الصور: . ثم إن الصور التفرقة للأشياء 
الأرضية جتمم شملها فى المقل الانسانی » فیصیر هذا مشابهاً لمقل الفلك الأدنى . 
وغابة العقل الانسانی وسعادته هى أن بتحد بعقل الفلك ؛ وهذا الاحاد بقربه 
من اه۳" . 

آما إمكان هذا الأتحاد قبل موت الانسان فهو عند فيلسوفنا محل ار یب » 
او هو ينكره انکاراً تاما . وأ كبر ما نستطيم شیف ان جسن الوق ام 
المرفة المقلية . 

على أن مفارقة النفس الناطقة لبدنها تعطيها كل ما لاعقل مرن حربة ؛ 
ولکن هل تبق تفس مستقلة بذانها ؟ أم تکون جزها من المقل السکلی ؟ إن 
رأی اغارایی غامض نعف ا و طاشن سه طاو ات اي 


(۱) عبيون اسائل ص ۱۳ . 

(۲) راجم كتاب السیاسات الدثية ص ۳ وااصفحات التالية . 

(۳) فيا مختص بتناقض رأى الفارابى فى بقاء النفوس يقول ابن فيل : وأما ما وصل 
إلينا من كةب ألى نصر فا كثرها فى النطتی » وما ورد منها فى الفاسفة فهى كثيرة الشکوگ ۶ 
فقد أثبت فىكتاب االة الفاضلة بقاء النفوس العريرة بعد اموت ف لام لا نهاة لها بقاء 
لا نهاة له. » م صرح فى السياسة المدئية بأنها م:<لة وصائرة إلى العدم » وانه لا بقاء إلا لانفوس 
الكاملة ؛ م وصف فى كتاب الأخلاق شيئاً من أعى السعادة الانسانية وأنها ها تكون فى = 


۳۹ 


هو یقول إن الادان تبطل » فتخلص النفوس باوت 0۳1 جيل من ,عد 
جيل › سے e‏ شبيه إلى شبمهه » وینخرط كاين نامه . ولا كانت 
النفوس الناطقة ليست بأجسام ولا تشغل أمكنة فإنها تتكثر إلى غير نهاية ؛ وهی 
قصل بعدمها بیعض ک يتصل ممقوا ل ععقول آو و بشوة ؛ وکل نفس تعقل 
ذاتها وتعقل النفوس الأخرى المشاة ها » وكا زاد تمقّلها زادت لزي . 


۱ -- ارو ممری : 

انتمیدا الان إلى فاسفة الفارابى العملية ؛ وحد فى آراء الفارای فى الأخلاق 
والسياسة ما محعلنا أقرب إلى حیاة المسلمين وعقاندمم » وسنعکام عن قایل من آراء 
الفارالى العامة . 

کا أن عل المنطى یضع قوانين المعرفة » فكذلك ءل الأخلاق يضم القوانين 

الأمطاسية الى ین أن بسیر عليها الانسان فى سلوكه ؛ غير ار شأن العمل 
والتجر بة فى الأخلاق أ كبر مما هو فى المنطق . والفارابى فى معاجته للأخلاق 
بوافی أفلاطون تارة وأرسطو نارة أخرى » وقد بتحاوز آراءها أحيانا نازع) 
= هذه الحياة الق‌فی هذه الدار » م قال فى عقب‌ذلاک كلاماً هذا مءناه : وكل ما يذ كرغير هذا 
فهو هذيان وخرافات وتحائز . فهذا قد أيأس الخلق جيماً من رحة الله تعالى وصير الفاضل 
والهر ر 6 رتبه واحدة »> اد مصير السکل ال العدم م وهذه زلة ۷ تقال وعثرة هين 
مدها حبور € 6 ( قصة حى بن يقظان طبعة Nee‏ م ص ذا ( ۰ 

ری المديئة الفاضلة ص ۱۵ . « ل لفات الأنفس ا مشاه اافار قه 6 واتصل دتما 
ان 6 وزلاىك على حهه اتصال معقو ل عمقول ¢ کان ااتذاذ کل واحده ما آزید شددا 4 
وکا ان بهم عن بعدثم زاد التذاذ من هق الآن إعصادفة الماضين » وزادت لذات الماضين 
اتصال اللاحقین .هم > لأن کل واحدة تعقل ذانها وتعقل مثل ذاتها مراراً كثيرة » فزداد 
كيفية ما تعقل » . وواضح من هذا أن کل نفس وجد رة انظر یساس ۹4 
راجم کتاب موك فها تعلق بالمشكلة س ص ۳۸۷ ۳۸۸ س وعم . 


° 


وكثيراً ما يؤكد الفارابى أن المقل بستطیسم أن > على النمل بأنه خير 
اھ ۳ وهو فى هذا الرأى مخالف المتكلمين ؛ فهم » وان قالوا ءمارف 
مصدر‌ها العقل » لا برون من حق المقل فض تواعد ااا الل چان > 
ولكن إذا كان المقل فيضا من العام الملوی » و اذا کانت ااعرفة رأس الفضائل » 
دون ریب » فلاذا لا يضم لمقل قواعد الأخلاق ؟ ويصرح النازائق عم ما » 
له أ کر الدلالة على بیان نزعته » آن ارحل الذی تن کا ما فى مؤلفات 
أرسطو من غير أن يعمل مقتضى هذه المعرفة أفضل من رجل يعمل عقتقی تعاليم 
ام »> وهو هر مها ؛ فالمر فه أرفم شأ أن عند القارااى من العمل اعخاتى » 
و ال ا أن ک على الأفعال الخلقية . 

وانفس پار وع ؛ ولا کانت رد وتعخیل فاها ارادة ؟ 3 
ایوان . بر أن الاختیار الات فقط » لأن الاختیار يقوم على الروب 3 
اتلد ۽ وداه مدان ام الخالص ؛ فالاختيار متوقف على أسهاب من 
الفكر » نكأنه اختار واضطرار فى وقت واحد » لأنه حسب أصله الأول مقذر 


فى ءل اله ؛ والفارالى من هذا الوجه » يعد من القائلین بالجبر . 


. ۵ > ۳ انظر الدنه الفاضلة ص‎ )١( 

(۲) هنا تعميم يحتاج إلى #صیص فا العکلمین لم جوا على هذا 2/050 E‏ 
السنة قد قالوا إن الير ما أعي الله به وااصر ما هی عنه فان الم » زلم عاتب المعبيرافى 
4 كلام » قالوا بان الواجيات عقلية » وقلوا بالتحسين واللقبیح المقارين وتان 

> بل ب عليه ٠‏ أن هرف اب من الشر بعقله قبل ورود الوحی وأن .ةل على الير » 
9 عن الثير » وهذا الرأى غنى ءن ذ کر الشواهد والصادر . 

(۳) بفرق الفارالى بين الار ادة والاختبار ؛ والارادة هى انزو ع إلى ما بدرکه اخیوان 
عن (حداس ول ؟ والاختیار هو الروع عن روية ونطق ؟ والأول فى سائر الم.وان » 
واا ى ی الانسان خاصه المدينة الفاغلة ص ۶۱ . 


۳۳۱ 


۱ ا و ۳ 

والاختيار اللإنسانى » إذا فهم على هذا النحولا يستطيم أل شير ا 

الا قهراً انما الان ااا تقف ق سبیله . وعلی هذا لا مكل ج او 
الان دفلا وهذه هی السه‌ادة الظعی التی ینیفی أن نطلب لذانها ؛ لانبا ات 
ااطلی ۲ , وهو اى تطلبه النفس الانسانية إذا اشتاقت إلى المقل الذی فوتها 


رکا ضاق نقوس الافلالك سينا تقثرب.می الله . 


۱۲۳ ست امسر : 

والفارالى » فى عل الأخلاق » لا يمنى كثيرا بااظروف الوافعة الحيطة الاعال 
الفية ؛ وهو فى سياسته زداد بعداً من اياة الواقعة . ولا كان النازابى رجلا 
شرقيا فى نظرته الامو ر #د ظن آن معاتى الھور به الأفلاطونية تتلخص ف 
صورة الرئيس الفياسوف” . بری الفارابى أن الناس قد دعتهم الضرورة الطبيمية 
ال الجاع ؛ فهم مخضمون لإرادة رئيس واحد تتمثل فيه المدنية مخيرها 
ورا » فتکون فاسدة |ذا كان حا کہا جاهلا بقواعد اعليو او کان كاسقا 


أو ضالا ؛ آما للدينة الميرة أو الفاضلة فعی نوع واحد » ویرآمما الفیلسوف . 


(۱) الدیدة الفا ص ٩‏ 4 . 

ر کی ف افويض او لغب ان قول ان الماراى کان يعيش ف ظل السيادة الاسلامية > 
فا 5ات الفكرة الغر سه عن سم أده الدولة الإسلامية هو 55 س.ادة األاىت ا الاي 6 
و استثئاره باب !ط٤‏ من لوازم الك الإسلای 6 فااو اف مر رد أن :ول أت الفارالى 11 افر 
فى جهور ة أفلاءاون م ببق فى نفسه منها الا صورة الا م الفیاسوف > لانه شرق آلف الیاة 
فى ظل ساده اللاك الطلقة . 

(۳) المدينة الفاضلة ص ۳ه س عه ؟ ومن الشق أن الغارای يقح المد نة م 
سی 6 يفعل ««ض عاماء الاجماع اليوم 8 وجد القارى” هزه الأقارنة 2 و اد نة اأفاضلة 
الى ار 


۳۳۲ 


والفارالى بصف آمیره بکل فضائل الانسانية » وکل فضائل الفلسفة ؛ فهو 
آذلاطون فى ثوب النی مد" [ عليه الصلاة والسلام ] . 

و ری الفارالى أنه محوز أ وحد 7 كن اوش ۳ ۰ ون الاک 
والوز بر پشترکان فى فضائل الحسكم واكم ؟ وهو عند ما يتكلم عن الرئیس 
اوسن سمل لمیر الثالی تری فی دلت صورة انظر بة ااسامین السياية لات 
المهد . غير أن کلام الفارایی فى هذا الوضوع غير واضح ؛ فلا رام کم کلام 
عور ا عن و4 لسب الاک 6 ولا عن واحیه ف قيادة حورب اهاد : ان 


ا ی کلها فی هذا الباب تبدو من خلال ضباب ای . 


۳ الما ار مرو : 


ولا تباغ الأخلاق كالما إلا فى مدينة » وهی فى ظر الفارایی جماعة دينية ؛ 


و حسب اخوال اة کے تیب آهاها فى الدنيا » بل تصيمهم فى 
الا ابا 

(۱) یذ کر اقش خصال العضو الرئیی فی الدينة القاضلة ی هه يد وه ؟ 
والرگیس عند الفاراای نی بو جى _ اليه » ومکانه فى الدينة من حيث السيادة والفعل مکان القلب 
8 الود .8۳ 90 علی ورقة واحدة من کتاب لافارای بسمی کتاب ال > وذلك 0 
اجه التمی‌وتت ار رقم ۰ أكون ىس قوع هك غ8 اقار ENN‏ ه . 
بقول الفارای : « والرئیس الفاضل (عا تسکون روم ملسکية اة وحی من الق تعایی ؟ 
ولا ,گر انگراء والٌفعال الن فی اللة الفاضلة بالوحی » بأحد وجهین آو بکلمما : م 
أن توحى إليه هذه كلها مقدّرة والثاتى أن يقدرها هو بالقوة ال استفادها هو عن الوحی 
وا وی کا حش تسكشفت له مها العسرائط التى بها يقير الآراء والأعال الفاضلة » أو يكون 
بعضما يالو حه الأول وبءضما بالوجه الثالى »> . 

. ٩۷ س‎ NT )۷( 

(۳) انظر التعایق فى آخر الكلام عن القارای . 


۳۳۳ 


فیفوس أهل الدينة اياوه تکون خلواً من المقل ؛ وهی تمود ای المناصر 
جد من سو رو بکائنات آخری من الناس أو ایوانات الدنیا ۳" . 

آما فى المدن البدة أو الضال۳؟ فالشقاء كله لمن بدل على آهلها الاس 
١ 3 5‏ 5 
أو أضلهم”" » والمذاب ینتظره فى الاخرة . 
نهی وحدها التی تبتى » وتدخل المالم المقلى ؛ وكلا زادت درجتها فى اأعرفة فى 

04 

هده اطماه علا ماما رع د لاوت بين انوس وراد حطظها من السمادة الروحية . 

وقد موز أن تکون مل هذه العبارات فى كلام الفارابى عرد ستار ظاهرى 
إستر عقيدة صوفية فاسفية » يقول بقناء العقل الا نسالی فى المقل الكلى و بغنانه 
ف ان ا فالقارالى يول إن الما 4 ادا نفار با إليه باعتبار صدوره 55 عله ¢ 
( أعق من وحهة منطفية مينافبزيقية ) » وجدناه شیثاً غير الله ؛ ول‌کن النفس 
الإنسانية » إذا صعدت إلى العام الیش ء راتان هذه الا عن بل از 
ناک كل تی بل مو الكل ق وعد . 

6 - اطر 6 رالد : 

واذا نظرا إلى فاسفة افارایی فو جلتبا وجدناها مذهباً روحانیا 
(Spiritualismus (‏ متسقاً مام لاسن ٠‏ وبا اب شه ج 


. ٦١ الدينة الفاضلة ص‎ )١( 

(۲) عد القاری" کون . هذه الدن واوقا آخری منها ق الدينة الوذه 
س ٩۱‏ س 1۳ . 

(؟) الدينة الفاضلة ص ۰۷ . 

(4) يقول الفارانى : « واجب الوجود ميدأ كل فيض ؟ وهو ظاهس على ذاته بذانه » 
فو العو" من حتت ۷ تشه >" نوو من چغ ون علاعي نمی فال ال مو 9 
فعلمه بالكل بعد ذاته » وعلمه بذاله نفس ذاته » فيكت علمه بالكل كثرة بعد ذاته » ويتحد 
ان ق ال دانه » هر السکل نی وحدته 8 4 القصوص طبعة لیدن ۱۸۹۰ شش 1۷۸ . 


TYE 


(Intellectualismus (‏ . وکل ما هو مادی #سوض دادو القوة المتخيّلة ؛ 
و عکن اهتباره « تصورأمُونا »۲۳ ؛ ولوجود القیق إعسا هو المقل» 
وان کان ذا صرانب متفاوتة » والّه وحسده هو المقل فی الذی لا منالعله 
واا قزل الى تيسن عده جد الآو3 وا ينض اھا قن بفعن.» 
ففيها کترة ٩۳‏ . وعدد المتول الفارقة يتفق مم مذهب بطلیموس » وهو بوازی 
م‌اتب الافلاك السیاو ف“ . ۷ الد أحد هذه العقول عن العقل الاول 
نقص نصیبه من الو و اللو "رجنم" الانسان, ‏ موز ج اچ .من 
عقل الذلاك ادن ۴۳ . فالموجودات ماسلة متدرجة متصلة » والعالم کل منم » 
وان عرنية ايد ا وال ىخرات قا خر اقللا نيه الکن 
حر یه متناهية » ووحوده فما هو الذی بر 1 ما فى النظام الکن من خير ۰ 
وهذا النظام البسديع الذى يتجلى ف فى هذا 5 الى عن الل منذ الازل 

هل موز آن يرا علیسه الفساد"؟ ؟ وهل حوزآن برجع إلى 255 ؟ مزال 
رجوع مسا » إلى اه ما ذلاك شك ؛ فالنفس اشتاق ال ما فوقیا ١‏ وکا 


راد | من المعرفة صما حو ها ارقت ¢ ولسكن ال أى درحة كرف 


© #رز آن ااواف بر انو اة ايكيا من اعت ند . 


(۷) ,رن العلا لين ۸ 


(1) السو اعانا من ۷۲ . 
0 اهب ی ع 4 عدوي . 


(<) يقول الفارابى إن عناية ال محبطة بالأشراء جيءها وان اير فى لالم ك م 
الشر » والشر موحود فى N‏ اللاييرات ٠‏ لان سيا تقتضی دات . وهو قول 
ما ردده ان سينا من "ان الق ور جوده بارش ٤‏ فلو لاها لا کا نت ارات الک وفوات 
جر ۳ ر عر لاحل سر سم ¢ لا بك 4.4 ۵ | ار ۱ ڪي عونل اا 0 ص ۸ ١‏ 03 وراجم 
الدعاوی القلية » عيدو كام ؛ ۱۳۸ هس ۱۰ات ۱۱ . 

۷( انظر را رسالة فى وات ل سكل عا € ¢ طبعة 5-5 ص AVY - ۸ ٩‏ . 


۳۳۵ 


ارتقاژها ؟ لم يستطم الفلاسفة ولا الأنبياء أن ميبوا عن هنذا السوال إجاية 
واحة . والفارایی بذهب إلى أن حكة الفلاسفة » وكذلك حكة الانبیاء » تفیض 
عن المقل الفعال ؛ وهو بذ کر النبوكة بين حين واخر » وکانما عنده آعلی صرتبة 
يلها الإونسان فى الل والعمل . ولكن هذا ليس من ره القیق » أو على الأقل 
ليس هو النتيجة المنطقية التی تلزم عن فلسفته الذظر بة ؛ تقول هذه الناسفة إن 
کل آمور النبوة فى الرژیا والکشف والوحی وتحوها تتصل بدائرة التخیل » فهی 
فار هة الوسطی بين الادرالك ای وبين المرفة المقلية انسالصة . عل أنه را 
کان الفارایی » في آرائه ى الأخلاق والسياسة » صلل للدن نان كيرا فى 
التهذبب » فهو بعده » من حیث القيمة للطلقة » أدنى صرتبة من العرفة العقاية 
اطا . 
کان الفارای يعيش فى عالم المقل ابتفء الخلود » وکان ملكا فى عالم المقل ؛ 
أما من مت 7 کن من متاع اد نما EC.‏ ا ¢ وات سس کسه والأطيار 
والازهار ف حد مته , 
ول يكن ذا شأن كبير عند آمته » الامة الاسلامية . ول محمل بين تعالمه فى 
الأخلاق والسياسة مكاناً لأمور الدنيا أو لاجهاد . ول تكن فلسفته ترم إلى 
والعقل والذى يظهر وع خاص ف مبتکرات امن وق انمالات الدينية ۰ 
كان فياسوفنا فان فى حردات العقسل امحض »ء وكان زهده وتقواه موضم 
)۱ دن الفاراى الفرق بس النى واله لوف ف الد نة الفاضّلة ص مم س ٩‏ ۵ . 
وراحم كلاءه ی ابو ۳ صوص اک 6 طرعة القاهرة ص ۵ ع ٩‏ ل 5غ اع ١ ٩۲‏ عت 


۳ وشر ح رسالة زینو س ۵۸ . 
( ۱ س الفلسفة ) 


ا 


المحب من معاصر به > وكان بغض تلامیذه يحلونه > ورون آن اة 
مسدت فيه ؛ أما علماء الاسلام الحقيقيون فقد رموه بالزندقة » فوم مها ای 
الأد . وقد يكون لرأمهم هذا ما يؤ يده » فك أن الفلسفة الطبيمية جرّت الناس 
بسوولة إلى اءتناق الذهب الطبیعی (كsاصءاة٠اةN)‏ و إلى انکار الصانم 
(وددوأعطاة) » فکذات دی التوحيد بأهل المنطق إلى القول وحدة الوجوذ » 


ا فخا 0 


۵ س ۳ فاه القاراق “وای : 

و یکن لمارایی کثیر من السلامیذ » واشتبر من ين تلامیذه آنو ز کر با 
ی بن “ان وهو تصران يمو بى س بترحهة | ار سطو . 

وو اد آشهر منه ےا هو آبوسلعان غد بن طاهر بن بهرام 
السحستانی ۳ ۰ الذى التف" حوله علماه عصره فى بغسداد فى النصف الثانى من 
القرن العاشر الیلادی ( الرابع من الطحرة ) . وقد انتهی إلينا مض ما كان 
يدور فى مجاسه من مباحثات و بعض التعل اة اکن لكان 


وهنا ری مدرسه ا(مارایی زول زوالا وات 

)۱( ان عض أحکام الو اف ۱:2 وف الفقرة التقدمة ایس ۳ ا كاف من النصوص 6 
وها مبالفة تاج الانسان معها إلى الذر . 

(۲) ان ما تاعاس ۳۸ ؟ وقد عثرت. كل عقطاواظ ینسب 4 سس نرت الا خلاق 
وذلك باسكتية التیمورة (رقم ۲۹۰ أخلاق ) دار السکتب لاصرة > وهذا الكتاب 
مطبو ع انشا ۰ 

(۳) حکذا ۳ نسيه ابن ااندم ص 54 > وا ان أنى اا ê‏ 
ص ۳ IVS‏ ( أنه دو كان فاضلا ف العلوم المسكية 6 مالعا على دق ها 6 واحتمم 
يدي ی دی ب,فداد واد عه € > و جد له رجه فى کے ای البق وااعمر روری الاد ن 
تقدم ذ كرهما . 

(4) انظرها فى كعاب المقابسات وكتاب الإمتاع والوانسة لألى حبان التوحیدی . 


۳۳۷ 


وكا أن الفلسفة الطبيمية محوات إلى علوم جرى وراء الأسرار » وکا أن 
مدزعة الکندی رغبت عن الفاسفة إلى فروع الرياضيات وال الطبيعى » 
كذللك يد نزغة الفاراى المنطئكة تستحیل عند تلامیذه إلى فاسفة افظی 
إلى جانب هذا مسال متفرقة من كلام الفلاسفة المتقدمين ومن فروع العلوم » 
من غير نظام یو اف بينها » ولا نكاد جد فى هذا كله عناية بشىء من الواقم 
اللقوق . ونزى اسآ النفس الانسانية نستأثز بالمكان الأول 4 کا کان ااال 
عند إخوان الصا ؛ غير أن هؤلاء ما عاجوا جائب آفعال النفس ؛ على حين 
آن العال الط كانوا ينظرون فى جوهرها العقلی وفى العروج بها إلى العالم العةلى 
الأمعى و هماعة السحستایی ملاعب بالألفاظط وامای ا کان إخوان 
الصفا يتلاءبون بالأعداد والحروف » وكانت الصوفية منتهى لکلا الفريقين . 

فلا حب أن حری ذ کر أنباذوقيس وسقراط وأفلاطون وغيرم أ كثر ما 
ایرد ار ار سراق عمااسن أ سلمان الملمية » التى فص علينا أخبارها تاميذه 

3 ۳ ۱ 4 

۱ و 6 ف مم الأداء ياقوت ۳ أو .ان على ی مد 3 الاس التو<یدی 5 
ویوجد ما محكيه ياتوتث هن آ باز ا كان 4 دق راحب عام ٠‏ ۰ 5 هه 6 بل حی ره‌ضان 
دن هزه اده 9 وهو .4 وف صوق ایس نت وا ٤‏ ورعم ما قرفب عمه من سف 
الاسان وقله الرضا واعاذه الاب دیدن > فقد كان فرد الأنيا ذكاء وفطنة وفصاحة » كثير 
التحصيل املوم 5 وقد احرق كتيه فک مر ه.» فا عم على من لا عراف قدر ها 6 و حف.ظه 
مڼه ی" أهل ا الذن حاورم ۴ بغداد عشر ن اد جح له م ود € و إصعوه يرث 
کان رو من اطاه والرياستة . وذ کر الاسعاة خرعایوث فى وارد العارف الاسلامية 6 
اعتهاداً على معجم الأدباء » کتب ألى حيان » وما طبع مها . وله بين أیدینا کتاب القابسات 


مجلس أنى سامان ؟ ومی مسال فلسفية متفرقة یتوقف المحث فمها على الظروف وعلى أسئلة 
ی لدم هم الس : وقد قام ار حوم الأستاذ اد 55 تدر كتاف لآنى ح۔ان هو كتات حت 


۳۳۸ 


من كل طائفة 6 لا سال سائل" عن بلادم ۴ عن ماهم ¢ وكانوا هرومأ يعنشون 
مین رأى دجم إلى أنلاطون 4 وهو 5 27 اى اا من e.‏ » کا 
أن بين الأشياء كلها حطاً من الوجود مشترک۲۳ » وکا أن العلوم كلها نشترك فى 
صورة عل واحدة فى النفس ؛ وكانواء للإجماعهم على هذا الرأى » يستطيم الواحد 
منم أن يعتبر رأبه هو الرأى الصائب » وت الم الذى يشتغل به آشرف 
اللوم . ومذا السبب عينه لا يقوم خلاف بين الاين والفلسفة » مهما اشتد 
اما كل منم ما فى الإمرار على ه_ذا الحلاف ؛ بل إن الفاسفة تؤيد نظريات 
الدن » والدن يكل ثمرات الفاسفة . وإذا كانت العرفة الفاسفية وم نفس 
الا نسان و » فالءقيدة الدينية حياة هذه النفس 1 هی السبیل ای تلاك 
الغاية ؛ ولا كان المقل خلينة الله فى الارض» استحال وجود تناقض بین 

ولا فاندة من الا طناب ف الكلام عن تفاصيل تلاك الممادئات 6 روك ا غا 
النزعة الغالية علمها . وإن ظهور السحستانی والجاعة التی كانت تلتف" حوله 
7 له خطره و شأنه فى ار 2 الحضار 8 آجا فا يتءاق عو اصلة بناء الفاسفة فى 
الاسلام فلا أن له . وال الذى كان عند الفارانى اباب حياة المقل» أصبح 


= ه الامتاع والوانسه » » وه كثير من ااعناصر الى تفید فى معرفة بعض آرائه TAF‏ 
کا اتلد الاد أحد آمن رغه ات فى نع لقاب نی سان السمی : « البصانر والذ خاتر » 
القاهس2 ۱۹۰۳ . 

(۱) القابدات عن 54 6 طبعه اران . 

(١؟)‏ القابة الثالثة والخمسون . 

(۳) القاسة التاسعة . 


۳۳۹ 


ملىق رقم ۲ص ۱۷۳ ممأ تقدم 


(:) و وت أن نشير هنا إلى ما دهش له البارون کر ادفو ) Carra de‏ 
Vaux : Les Penseurs de I'Islam‏ < £ ص ۱۲ - ۱۸ من طبعة بارس ) 
من کلام الفارالى فى کتاه « آزاء أهل الدينة الفاضلة » » عند ما وصف ادن 
الناقصة ؛ لأن فى ذلك ما بشبه » فى رأى کرادفو » بءض آراء الفلاسفة امحدئین . 
من ذللك وصف الفارابى ارأی البعض فى الدور الذى نحب أن یل‌به العنف وتلهبه 
القوة فى المتمع الانسانی » طب لقاعدة بقاء الأقوى وسیادنه ولقاعدة السكفاح 
لأجل الياة » ما يققرب من بعض آراء لافياسوف الألاني بيتشه (عدءوداءنلة) . 

هذا يتحلى فی کلام الفارالى عن « آراء أهل الدينة ا لجاهلة والضالة » التى 
تقوم ديانتها على آراء قدعة فاسدة ؛ كالذى براه البعض من أن السكون الطبيعى 
فيه موجودات" متضار بة تتغالب على غير نظام » وأن الطبيمة تمطى الکائن 
الوسائل التی محفظ بها وجوده و بدفم مها عن نفسه ما يعاديه أو يعارض وحوده » 
بل هى .له قادرا على إهلاك الکاثنات الأخرى أو إخصاعها واستخدامها» 
ميث يل ا آن کل کان رعتیر تسه وحده غابه کل ما عداه وأهلاً لان 
يكون له وحده الق فى الوجود الأفضل وهذا بشاهد أيضا فى عالم الحيوان » 
یت بسود التوائب والکفاح دون رعابة لنظام أوةيمة أو قانون » وحیث 
کون المياة للأقوى و یکون الیوان الاشسد" تهراً اغيره هوالذی محصل على 

: الوجود الم ؛ كأن کل حيوان قد طم ءل ألا بری اوجود ١‏ خر غيره حقاً فى 
الحياة أو على أن يعتبر وجو دكل ما عداء ضارا له ؛ وهكذا تتوائب الیوانات » 


Ns 

وتتغااب وتتهارب » و هر بعضمها 45 » و استه‌یده و موده اا . 

بذ کر الفارایی أن هوّلاء القوم بزعون أن ذا « هو الذی ,يفار فى 
الموجودات التى نشاهدها ونعرفها 6 3 هذه هى « ذطرة » الوحودات » 
وا انسیا يا" ؛ فترون أن ؛ فى الانسان » بام إلى 0 
عقاية » بنبغی ا حروا ارضا على هذه القاءدة حیث و ن الدن « متغالية 
متهارجة » لا مراتب فمها ولا نظام ولا استمهال من به أحد دون أذ > 
لسگرامة او شیء اضر » وآن یکون کل انسان متوحدا بکل خيرم ؛ 4 الق 
ی السمی ا غیره فى کل خیر ايده » حتی بکون الاشد فا یره 
و لسن . 

ویتفرع عن هذا الرأى الاساسی آراه آخری » فیری قوم أنه لا جارة 
الاين ,للا از دا ولا عا لا لا بالطبم ولا بالإرادة » وأنه يحب « أن 
الس کل ٍنسان کل؟ اٍنسان » وأن علق کز* راسو کل واحد » ولا رتبط 
ائنان الا عند الضرورة ولا اتا الا عند الحاجة » ثم يكون اجتاء»ءا على 
ما حتمعان غلية بأن بکوز ن أحدما القاهس والاخه ر مةهور ۳ » ؛ وان اضط ا إلى 
الاجتماع لام خارحی » فینبنی ألا یکون ذلك الا ريما ندوم ااجة » ثم یمودان 
بعد ذلاك إلى التنائر والافتراق . ويقول الفارابى إن « هذا هو الداء السَبُیی من 
آراء الانسانية » » یعنی داء فلسفة القوة الوحشية . 

هذا السکلام بذکر کرادفو بنظر بة السکفاح الشامل ۱۵۸6 0١‏ 
universelle)‏ ونظر به اسکفاح ڪا الحياة ( the struggle for life‏ ) 
ووا فورم امتاس روفي ا هو ر من : 9 أن الا نسان الا نسان وسا.. 6 


. (homo homini lupus) 


۳۳۱ 


شن اانا رش گرا ادفو لا بذ كره الفارابى من أسباب نشوء الاجناع 
الانسانی بدافم ضعف الأفراد » إذا استق ل كل منهم بنفسه » عن الوفاء بكل 
ضروريانهم » و بدافم حاجاتهم إلى الاتفاق والتازر « والتعاهد على ما يعطيهكل" 
من نفسه ولا بنافر الباقین ولا مخاذم ۰.۰ » رأی فى ذلك فكرة روسو 
)Rousseau)‏ فى < ا(ءعد الاجا 64 (Contrat Social)‏ 


هل آن الفارلى بذ كر فما يتعلق بكيفية هذا التعاون رأی" قوم يقولون انه 
ان ره ن من طریق القهر » يعنى أن يقهر الإنسان قوماً » إستعيدم » ثم 
قار بهم الاخرین ویستعیدم » هك لا یکون ااژازر مساویاً بل متهوراً 
وعند ذلاك يصير القهورون 1" لات يستعملها القاه رکا بشاء . 

وبعد أن يذ كر الفارابى مختاف الاراء فى الدواعى إلى نشوء الدولة وف‌الموامل 
التى توحد بينها مثل الاثتلاف والتحاب » الاشتراك فى الاتحدار من أب واحد » 
التصاهر » وحدة ال+نس واللخحاق واللفة » الاشترالك فى المسكن » التعرض تلطر 
واحد م شترا ۰ ۳ ؛ مود إلى ا فلاس44 القوة الذين بتکم عم والذن 
وجبون بين الطوائف ما أوجبوه بين الافراد من تغالب عل السلامة والسكرامة 
والیسار واللذات وما يؤدى إليها » ميث رو مكل طائفة نت سلب جهیسم 
ما للا رئ وتکون القاهرة هی الفا رة التتعيدة القبوظة . بقول مولا الفکرون 
إن « هذه الأشياء هی التى فى الطبسم » إما فى طب مکل إنسان أو فى طبع اس 
طائفة ؛ وهی تابعة لما عليه طبائع الوجودات الطبيمية » ؛ ومن هنا یتصسورون 
اد یا يناسب وجهة نظرم التى تقوم على تطبيق ما بشاهد فى مالم الطبيعة 
والیوان على عا الإنسان ؛ فالتدالب والقهر شىء فى الطبيعة » والاست‌باد 
والتسخير والاذلال كلها أشياء فى الطبيمة ؛ ولا كان ما فى الطبيعة عدلا » نذلك 


۱ ۳۳۲ 


كله عدل » وهو « فضيلة 6 . ونجب ۳ حری بو الا يان ف حياتهم على هذه 
القاعده الى هی ا(عدل الطبیعی ¢ وان رتفا لیوا با ةو خصم 5 558 
اليه 3 قالواجب أ 1 ق فان 


الأقوى والأغاب من الاير والكرامة والمال وروا A.‏ 3 ما ,داله عجره چ 


ان ۵ واستءيده 4 وا ادا ات لیگ لاطا 44 


آما ما بسمی ف المادة عدلا فى البیسم والشر او آمانة فی رد الودائع » 

و کنا عن الفضب والجور» « فان مستعمله |۶ا بس .له الا لاجل ارف 
والضعف وعند الضرورة الواردة من خارج > » نذا | ویر اردان أو طائفتان 
فى القوة » وتداولا القهر » وذاقا ما نا عنه من الام > فعند دلات تمان 

و یتناصفان » ويرك کل منها الاخر قم ما یت ۳ / علیه » ویشترط هل 
صاحيه ألا صد إلى انتراع ما فى بده . وهكذا 1 شروط التحارة وعدت 
التقارب بال-كرامات والحدايا وان اع المواساة . وق ر ۷ فام فة الو و آن ذلاك 
« إعا بکون عند ضعف کا ع ن کل HFA‏ ل من کل 6 » وأنه 
مادام كل واحسد من الاخر بهذه النزلة » فینبنی أن : يتثارك ؛ حتی إذا قوف 
احدها وجب عايه أن ينقض هذه امحالفة ویروم الب وكير ۰ وكا فل 
خطر »شرك لا سبیل إلى 
يما زول انار . وکذلات 


محدث التعاون والتحالف » إذا تعرّض الطرفان إلى 
دفعه إلا بالتعاون ورك التغالب ؛ فعند ذلا يتحالفان 
يدان إن آراد آحدها شيا لا بستطیم بلوغه إلا معاونة الاخر ؛ فعند ذلاك 
بتركان التفالب ریغا حصلات على ما يريدانه . فإذا استمر التحالف بين 
الفريقين » بعد أن کانا متسكافئين فى القوة و بعد أن کانا قد تهزضا من التغااب 


إلى متاعب وآلام كثيرة » عند ذلك يذشأ جیسل" لا يعرف كيف نشا هذا 


۳۳۳ 


التحالف والتءاون الصطنم » ولا يعرف أنه كان نتيحة لافشل فى الغابة » فیحسبه 


.6 ولا دری أن خرى وضعف‎ 3e 


ری كرادثو أن هؤلاء الفلاسفة الذين یتکام عنهم الفارابى هم الذين سبقوا 
نیتشه فى ارائه ‏ 3 يتساءل : هل كان فى زمان الفاراای مفكر ون يقوأون رده 
النظر بات ؟ فیری أنه يكن الشك فى ذلك » وأنهم » ون کانوا موجودن 
حقيقة » فلا شك أنه کان يصعب علیهم »كا بری کرادفو » أن ییثوا آزادم فى 
الناس » بل کا: | یقصرونها على داثرة ضيقة من تلامیذم . وور کرادفو آن 
یکون الفارايي قد وجد هذه الاراء فى صراجع قدعة؟ ؛ اکن عا أنه لابذ کر 
انا » فان کرادفو يرجّح أن یکون کلام الفارانى عبارة عن بیان لما يعارض » 
من الناحية النظر بة اسالصة » آراءه هو فيا ينبنى أن تکون عليه أحوال الدينة 
الفاضلة التى يسودها الخير والانسحام على أساس الحبة والوفاء واحترام الانسانية . 
و یقد ر كرادقو لافاراين أنه حث الموضسوع بعناية واهیام وعرضه عرضا 
اا 

فإذا لى يكن فى عصر الفارابى من بری هذه الاراء حقيقة » فلا شك أن 
خياله وأن تصوره الاحوال القی تخالف الوضم الجدير بالانسان » قد أثمرا هذا 
البيان الرائع الذٍی بلخص يدض EK‏ الفلاسفة احدئین » والذی ينطبق على نار عم 
عصرنا الحديث . 


على أن ما بذ كره الفارابى عن آراء فلاسفة القوة فى مسألة التدتن والاعان 


بالآخرة ( القول فى المشوع ف المدينة الفاضلة ) وكذلك فى آراء البعض فما 


)١(‏ «وجد شىء منها عند السوفسطائيين » وقد رد عليهم أفلاطون فى القسم الثالث مق 


عاورة جورجياس وف القسم الأول والتانى والتاسم من المهورية . 


۳۳ 


تماق بتحدد میدان الثغااب وأنه لاینبنی آن كران لا بن الأنواع امجلفة 
لا بين آفراد النوع الواحد = مثل بون الانسان الذین بحي آن شالا فيا بینهم 
وأن بلحأوا إلى الوسائل السامية الارادية » لأن هذا هو الوضم الطبیمی اللائق 
بالانسان - يشتمل على نقط طر يفة سمح عقارنات آخری فی ميدانين . 
+4 9 $ 

ولا يصح أن ينتهى الکلام عن الفارالى من غير تنبيه إلى بعض النقط 
المامة التى يحب أن يكون لها شأن فى المىك على فلسفته فى جماتها . 

النقطة الأولى : أن الفارالى قول حدوث الما نا فى : ریا 
لأنه مخالف الحم السائد الذى صار منذ عصر الذزالى هو المعتبر فما يتعاق بفلاسفة 
الإسلام . أما الکندی ( راجم نشرتنا لرسائله ) فهو يصرح حدوث هذا العام ؛ 
بل حدوث الززات الأ كبر الحيط به ووجوده عن لاشىء - وهو ما يعبر عنه 
بقوله إن الا ميدع > يءنى موجوداً عن عدم . ويصرح الکندی بأن للعالم 
مد حدودة مقسومة » قرسا ل امه » وهویفنیه إن شاه ۰ هذا الی آنه 
ع عدوث الزمان واطركة وتناهيهما من أولما . وکل هذا مخالفة صر عة 
انك الامظق. 

وأما القارالى فانه أيضا یز کد حدوث العالم من لاشىء » بل يشير فى كتابه 
2 اخ بك 70 الحكييين » (.ص ۲۲ - 1۰۲۰ . ليدن ۱۸۹۰ ) إلى 
اطا ا ذهب إليه البعض من 5 أفلاطو ن يقول حدرث العام وان 5 سطو 
يقول بقد مه 6 و ةبر أن هذا الفان ۷ سطو « قبیح ار 6 . وع آن 
یبن الفارالى لاد فى استدلال اب هذا الظن عند استنادهم إلى بعض 


النصوص» ماول أن يِؤوّل ما جاء فى کتاب « السماء والعالم » من قول أرسطو : 


۳۳۵ 


« إن الكل" ( الما ) ليس له بده زمانی » - وهو القول الذی ظن البعض 
منه أ نأرسطو يقول بقدّم العالى ‏ تأویلاً خاصا على أساس فسكرة الزمان فى رأبه : 
الزمان هو عدد حركة الثلاك ؛ فهو حادث عن الذلاك وحركته . وما حدث عن 
الثىء لا يشتمل ذلاك الشىء ؛ و إذن فوجود الفلاك خارج عن الزمان . و یکون 
معنى قول ارسيو : « ان الكل ليس له د زمانی » هو » ف رأی الفارالى » 
أن العالم « ( یتکون أولا فأولا بأجزائه » كا یشکون الببت واليوان »: 
لأن هذه الأجراء سبق بعضها بعضا بالزمان ؛ بل هو إا كان « عن إبداع 
لباری عل 1 دفعة [ واحدة ] بلا زمان ؛ وعن حرکته حدث 
ازمات » . ( راجم أيضا رسالة الفارایی « فى جواب مسائل سثل عنما » 
عون وی لل لیان قارو سکن راجم كتاب الدعاوی القلبية + 
حيدر آ باد ۱۳۸۵ ص ۷) . 

و یرجم الفارابى إلى کتاب الر بو بية الذى بعتبره ‏ خطا س لأرسطو , 
ويستند إلى ما جاء فيه من أن الميولى أبدعها الیاری لا عن شیء » وأنها ف 
عنه وعن إرادته > 3 رتبت ف صا تما 3 بكم إلى قول أرسطو ف ین 
د السیاع الطبیعی » وفى کتاب « اسیاء ولا » إن الكل" لا عکن حدوثه 
البخت والاتفاق بدلیل النظام البديع بين أجزائه . 

بل يعديو الفارایی آنه لیس لاأحد من أهل الديانات والذاهب من اكز 
محدوث الما و إثبات الصانم له وتلخیص ام الابداع والقول حدوث شیء لا عن 
جیا لافلاطو ن وأرسطو . وذلك لأن آهل الملل » فى بيانهم ابده الما وكيف 
وجد ۰ قولون مالا يدل إلا على قدم الطبيعة وتغيرها : من توه 1 وجود ماء » 


1 وله 6 وه عن ٠‏ لاک وید اوخ مه الأ رص 4 وارتفع مده خار تک مئه 


۲۳۹ 


السياء . وهذا كله > فى رأی الفارابى » بدل على عرد التغير والاستحالة لا على. 
الإبداع ؛ هذا إلى أن ما بذکره بعض أهل امال فما بتعتی ا ل السموات والأرض 
من اولوق وكلت وار ح فى حينم ء لا يدل على الفلاشی الخالص . 

و یصرح الفارالى أخيراً بأن رای آفلاطون وأرسطو هو أن « ام مدع 
من غير شىء ۰ » فا له إلى غير ثىء » . 

ومن العروف أن أرسطو یکر ءل الذات الاهية بالجزئيات ؛ وهنا مخاافه 
الفارایی مخالفة مر محة » فیقول إن الله هو الدبر نیم الما « لا عرب عنه 
تال حكّة من خرادل » ولا يفوت عنایته شىء من آجزاء العالم ۰.۰ أن العتابة 
الكلية شائمة فى المزئيات » وان کل" شىء من أجزاء الما وأحواله موضوع. 
بأوفق المواضم راما » .. وير الفارای هنا أن الأفاويل الشرعية في ذا 
حيحة وعلى غابه السداد . 

ولا ترید أن نتعرض فى هذا القام اصحة تأويل الفارایی کلام أرسطو » 
ولالمدى انطباق رأى الفارابى على حقيقة مذهب أرسطو ؛ ذا لا یتسم 
له الام . واسکن أحب فقط أن يكون هذا التعليق مببتا لقيمة ما يذهب إليه 
البعض من سلطان فاسفة اليونان على عقول فلاسفة الإسلام . فالذى نقطم به هو 
أن الكندى والفاراى يقرتران حدوث هذا الما لق ونان واگ 
الزمان حادث . 

والنقطة الثانية : هى التی أشار إلمها حولدزمهر فىمةاله عن الفاسفة الاسلامية » 

I. Goldziher : Die islamische تعن كتاب غارب افلسفة العام‎ 
من ال ال ارا‎ Philosophie (Kultur der Gegenwart, 1.5 S. 58.) 


لا ان سينا كا ذهب إليه البیض - هو الذى اس ارج من الأزق الذى 


۳۳۷ 


یا عق القول بضرورة وحوب هذا الکون » إا کان معاولا لعلة الاو 
الواجبة ؛ وذاك ,أن أحدث النارایی » على حو حاذق نافذ + مقر حدیدة > 
هی « واجب الوجود النسی » کے من حیث هو » بدخل فی مقولة للمکن . 
هرا النوع من الوحود الذى سميه حولدزمر اواجب الاسی هو « واحب 
الوجود بالغير » » كا يمير فلاسفة الاإسلام . ولا بد من الرجوع إلى نصوص 
الفارایی لین هذا الذى يقوله جولدز هر . على أنه عکن أن نقول إن الفارابى. 
قد أحدث هذا المفهوم الجديد الذى هو الواسطة الطبيعية بين واجب الوجود و بين 
سکن العقلى الخالص » اسکی یعیبر عن هذا العام وھ وها يتليبق کک 

ولا شك أن إنشاء هذا الفهوم الجديد له قيمة فى الفلسفة العربية » وهو إلى 
جانب المفهومات الأخرى التى أنشأها فلاسنة العرب مما 'يثبت نصييهم فى 
الابتکار أو فى إصلاح مذهب ارسطو ومواصلة بثائه . 


۳۳۸ 
۱( 
۳ ان مسکو به 


۱ ماي : 

وصلتا الان إل نقطة الانتقال من القرن اما إن القرن اطادی عشر 
لیلادی ( من الرابم إلى الاس اطلحری ) » وقد أخذ ساب الفارانی ف 
الانقراض . وکان ان سيناء وهو الرجل الذی تدر له آن بنفخ فی فاسفة سلفه 
عا دونه رعا زال فى . واسکن يزيل أن نذ کر هنا رجلا , هوق سوه 
الامر ۸ 9 بالكندى مه بالفارایی » وان کان وافق الاش ف نقط 
NS‏ . قاس الال تال ف او 
نفسه على أن ذوى العقول الثاقبة فى ذلات العدس لم يكونوا ميّالين إلى اتبا 
لفارایی فی مناحی اا ورا الیتافیزیق البنی كلل النعی ۳ . 


2.۶ هو أو على اعد 5 يعقوت ی اه 6 وهو ( ی ۷ عند ياقوت و‎ (A) 
. صاحب طقات ا لاء س انظر ما کتب عنه بد رة العارف الاسلامية‎ 

(۲) اجه ابن مسكويه لدراسة الأخلاق ووضم آصوفا ؟ وغرضه على » هو تحصیل 
فى وضم مذهبه على تجاربه اماصة إلى حد كير » نهو سک من رأى وعرف » م ستنیط 
من ذلای > بل إن مده صوره اة وءره لماعت شور به ؟ ذلك انه اسر ف على ناه ی 
عهد الصیا 6 وصار س لذانه ‏ و عم ET‏ على كبر > وعد اس تکام اامأدة » ا ۳ 
ينصح أغيره عا ناه » وأن دله على طریق النجاة قبل أن يتيه فى مفاوز الضلالة . ودل محلیل 
مسکوه لقوی النفس وطريقة ديما على معرفة عکنونات انناس وعلی ما عاتاه فى احکام 
مذهيه بعد م عالى دن مهدب تسه , راجم مو یب الأخلاق ص 4 ۲۰ طرعة ۰ مر ۲۸ ۵ . 

(۳) بذ کر القفطى له كتا فى الطب ء وله فى التاررع کتاب « ارب الأ.م وتعاقب 
ام » الذى يلغ فيه إلى عام ۲ ۳۷ ه. 


۳۳۹ 


ات ۳ عند السلطان عضد الدولة وصاحب خزائنه » ووق عن سن عالية » 
فى عام ٩۸۱۰۳۰‏ . وقد خلف ابن مسسكويه » فیا خلف » مذهيا فلسفیا فى 
الاخلاق لا رال له من فى الشرق إلى ومنا هذا ؛ وهو مزح من اراء أفلاطون 
ف وهن أحكام اشر مه الا سسلامنة ¢ غير 5 برع4 اردظو 
( 


2 


1 - / ۲ ردك‎ ۳ a 
0 غالية یه" ۲ ۴ و بهدم ان #سکو نه آذهبه حت ف مأهية‎ 


با ی ۲ م و ۴ 
اواس € 4 7 و<ود دانسا 6 ول أنها نعل 4 پاک تعمل و | ان 


ی عق اناس شت جا اھٹا تتبل سو آلا ا 


(۱) يقول القفطی ان مسکوه عاش طویلا إلى أن تارب عام 4۲۰ ه » ویقول صاحب 
كشف الظئون ( ج ۲ س ٩۸‏ طيعة مصر 4 ۱۲۷ ) اه وی عام ۲۱: ه . ویقول ياقوت 
فى معدم الأدباء ( ج ۲ ص ۸۸ طیمة ص‌حلیوث ) إنه توف فى ٩‏ صفر سنة 1۲۱ 2 . 

(۲) وعا بدل ایتا غل نزعة ان مسکویه إلى الأخيد من مختلف الذاهب کتاب له جم 
فيه حک الفرس وافند والعرب والروم ليدل بذلاك على اتفاق المقول فى جيم الأزمان والأهم 
على أصول الحبكدم » واینتفم به الناس جيماً » وقد حى هذا الكتاب « جاويذان خرد » » 
ومعناه العقل الأزلى » أو المقل الاه » وهو وحد على هاءش كتاب نزهة الأرواح 
وروضة الأفراح للشممرزورى ااصو ر عکتبة الجامعة . ۱ 

(۳) ,اهر عذاق کتاب تيدر الا الاق وتطهم الاعراق . 

(6) ررض مسکوه هو تحصیل الق اليل » ول‌کنه رید د أن یکون ذلك بصناءة 
وعلى هب تعلیمی  »‏ وذلك ععر فه ماهية النفس » وسبب وحودها , وغایما »> وقواها , 
وما الذى دلغها ۳۹ أو يعوقها ييه ۰ ۱ و ان اكل صناعة میادی" » هلها تبنى » وما 
حصل » وکانت لك 'الرادى* أ ذة من صناعة 8 ی » ان os‏ به برجم إلى ححث 
ی - فى الغرض الذی رى إليه » وهو یفتفم بالمعارف النفسية فى مذهيه اناع عظما س 
سيوس الا لاف TET‏ 

۱ (ه) وهو يرهن على ۳۹ ليست ايا ولا جز ةا من جسم » وا يست عرضاً 
ص .6 ۰6 


۳:۰ 


و ۳۹ 
0 إن النفس بل صور کل 
احسوعات والمعقولاات على السو ؛ 1 9 ٤‏ فصورة الول لا حدث طولا ف 


النفس » و ز بد فمها معنی الطول » فلا كير به اطول"" . 


لا یقبل فى وقت إلا السواد أ والبياض 


ومعارف النفس وقدرتها أوسم' 5 مین | م ظ بل إن الما لوس 
که لا يقنمها . وفوق هذا فف النفس معرفه 4 با 18 ۳ » لا عکن ا تکو 3 
قدأتت ها من طریق الحواس ؛ لأن النفس تستطیم » بهذء العرفة » أن تميز 
الصادق من الکاذب فما تأنى به الحواس » وذلات عقارنة الدر کات اللسية 
والمهيز بينها ؛ فعى بهذا تشرف على عمل الواس وتصحح خطاها ۳ . ثم إن 
وحدتها المقاية تتحلى أوضح ما تکون فى أنها تدرك ذانها وتعل ا تل » وهی 
وة یکون فبا « افش والعافل والقول تاراما م" 

وتتاز نفس الانسان غل نفس اطيران روية عقلية » بصدر عنها الانسان 


ف أفعاله » وهی رويه متحدية ای اناير 1 


(۱) مذیب ص ۳ . 

(۲) مهديب ص ٤‏ . 

(۳) فين المضدر . 

© يوك مسکوه ن اولي لا ترف لا اشر سات آما النفس انا دوگ ااب 
الا تفانات و یات الاحتلافات الی من احسوسات ء ومی ممقولاعها :الى لا تستعبن اعا بفیه 
من الجسم » » والنفس وان كانت تأخذ كثيراً من ادى“ الملوم عن الحواس ء فلها « ميادى* 
عالية » غير مأخوذة .عن اس » تقوم عليها القیاسات الصحيحة , كالحي بأنه لا واسطة 
هرن اس واا کا لقي لفات اش اع کے باغو ن تھے ه 
« لأن الس لا یضاد نفسه » » والنفس تصحح السكثير من خطاً المواس س تهذيب ص ه. 


(ه) مهذیب الأغافق س ٩‏ . 


#۳ اصول ار ممری : 


والخير الا جمال هو ما به یب الكائن الرید غابة وحوده أو كال وجوده . 
ولا ند فى الوجود » لك يكون خيراً » من توفر استعداد مه إلى غاية . غير 
أن الناس متلنون فى استعدادم اختلافا جوهريا . ویری ابن مسکوبه أن من 
الناس فئة أخيارا بالطبع » وم فئة قليلة » ولا ينتقلون إلى الشر محال » لان ما هو 
بالطيم لا يتغير ؛ آما الأشرار بالطيم نس ورن : ولا تج وان ال اطو الیل . 
وم قوم مم بفطرتهم لا إلى دؤلاء ولا إلى ژلاء » وينتقلون إلى انلیر أو إلى 
الثم بالیأدیب ‏ و عصاحبة الأخیار آو أهل الوا . 


واكلاين اما عام > واما خاص ؛ وهناك خير مطلق » هو عن الوحود 
لاعفا 3-5 وال الأسمى . والأخيار یه يسعون فى الوصول إليه ؛ غير أن لكل 
فرد من الناحية الذانية خيراً خاصا به يتمثل فى شموره بالسمادة أو الاذة . 
و «جصر ه_ذا اناير انفاص ف أن تصدر عن ااوحود ناله اتی فیس صورنه 
هک 


وبالجلة فالانسان يكو ن اسا [ذا صدرت عنه أفعاله الانسانیة(؟ » 


)١(‏ يذكر مسكويه هذا الرأى على أنه اينوس › ثم عضی عايه ويقره » تهذیب 
ص ۱٩‏ س ۲۰ . 

(۲) دیب ص ه٤‏ . 

۳ مهد یب س ۷ و ٩‏ . ونلادظ أن مسکویه یفرق بين الير والسعادة ؟ فير هو الذى 
يقصده الكل بالشوق له » وهو اير انم لاش من<يث ثم ناس ؛ آما السءادة فهی خير ما 
لواحد من الناس » وتسكون الإضافة له ؛ فالخير له ذات ممينة » والسعادة تاف بالإضافة 
إلى فاصديها س تهذيب الأخلاق ص 44 . 

(4) يقول مسكويه إن الموجود يكون سميداً إذا يفقت .قتضیات طبیعته ؟ والانسان = 


) س فلفة‎ 59١ 


۳: 


والفضيلة هى فعل الإونسان بحسب صورته الحقيقية . ولكن لما كانت الانسانية 
تبدو بدرجة متفاوتة فى متلف الأفراد » فالسعادة أو امير ليس واعدا 
عندم جميعاً . 

a‏ الفرد » لو اعتمد على نفسه وا استتحد بغيره » لا استطيع عة 
جميع الليرات المكنة » فقد وجب اجناع آفراد كثيرين وتعاوتهم . ویترتب 
على هذا أن آساس الفضائل وأول الواجبات چیه هو محبة الانسان ناس کافة » 
وبدون هذه ابة لا تقوم جماعة قط ٩۳‏ . 

فالانسان لا يبلغ كاله إلا مع أبناء جنسه وعءونتهم ؛ وذلك حب آن 
7 ن ءل الأخلاق غا لا مب آن کون عليه أخلاق الانسان إلى ا 
فلیست الصداقة امتدادا فى حب الانسان لذاته حتى یشمل غبرها » كا قال 
ارس »با عن تضق لدائرة حب الذات » أو هى ضرب من حبة الانسان 
لجاره ؟ وهذه احبة س مثلها مثل الفضائل بالاجال س لا تظهر آثارها إلا فىجماعة 
أو مدينة » ولا تظهر آثارها فى عزلة الراهب الناسك الذى یفر من الدنیا . 
زاود اى رل الناس و حسب آنه من اطق لیر والاعتندال مخدوع 
لا يعرف حقيقة آفعاه "۳ . وقد تکون أفماله دينية » ولسكن لا زيب فى آنما 
ليست خلقية ؟ ولذا فإنها ليست من موضوع عل الاأخلاق . 


4 طبيعة هى الذفس الماقلة » ناذا صدر تأذماله ءنه غير كاملة ا مط عنصي .ة الانسانية ؟ وهو 
وجب على الانسان أن يلتمس فضائل تفه الناطفة الت یکون بها يعض الناس أفضل من مش » 
و عتمم f‏ [أسانية من مش - مهذيب ص ۲۹ . 

(۱) مذیب ص ۱۰ و٩۸‏ . 

(۲) تهذيب ص ۴۷ س بل ,قول «سکویه إن من يذهب إلى النرهد جور على غيره » 
لزه پستنجد الاس فى ضروراته » ویطلب ممعاوتهم » ثم لا يعاونهم » ومذا هو ال 
واامدوان » والأساس عند مسكويه أن الاننان يجب أن يعطى عوض ما بأخذ » کا تقضی 
بذلك حياة المذن والاحتاع س ( الفوز الأصغر ص ٩۳‏ ل عه ) . 


۳:۳ 


4 3 

و دوب ان کت ۲ 4 إلى 7 أحكام الم بعة امت ع وها 
الصحیح لسکانت مذهباً خلقيا أساسّه محبةٌ الإنسان للانسان ۴ . والدین رياضة 
خلقية لنفوس الناس ؟ وغاية الشماثر الدينية » كصلاة الجاعة ولج » هى أن 

تفرس الفضائل فى تفوس الناس ؛ فهی تعامهم تحبة الجار فى أوسم صورها . 
غير أن ابن مسکویه لم يفاح » من حيث التفاصیل » فى التوفیق بين تاف 
النظر یات اليونانية الأخلاقية الى آدخاها فى مذهبه » وا ف التوفیق بننها و بن 

1 5 ۰ 0 ۰ ۳۹ 5 

أحكام الشريعة الإسلامية . ولا تريد الدخول فى هذه المسألة ؛ وخلاصة القول 


آنه بلیغی 1 ل على 7 حاوله ان 5-7 من وضع مذهب ف الأخلاق 
۱ تم ده تەر بات أهل الداهب الفقيية » و يا 7 4۶ ه الصوة ومين أن الز 
الى ای تیان ارفا ا فى بط سذاعيه اموا الانی سوب 


۳ در . 


(۱) ول مسكويه إن الى 4 0 اشئة هم 56 الا نسان بطنعه انسی ل اس وحشی 
2 ۱ نفور . وعنده آن الاندان مشلاق امن الا لا مین اسان , کا زعم الشعراء ؟ و ال 
من هدای الاین یری إلى تقونة شمور الأنس ا جاب الاجماع فى ااساجد خس صات فى الوم » 
وتفضیل صلاة الماعة على صلاة الفرد » وكذلاك صلاخ المعة والمیدین والحج ؟ وهذا كله جدد 
ان . يق زار هلان . 

ولسکویه محلیل شیق اضروب اة ( الصداقة والودة وااعشق ) بين تلف ااناس > 
وهو یبن أساما ومدة بقائها ودرجاا » فأعلاها عبة المد غالقه » وتلا غا امسکناء 
عند تلام يذثم »> وبعدها عة الوالدين . 

(۲) انار از الا فر »طرعة بيروت ۱۳۱۹ هص ٦۲‏ س ٩)‏ 

© کشا یخی اه مه کل به اه , کا ونون 1۳ تابه تهذیب الأخلاق 
الايد الاعراق . ولسکن. اسکویه معارکذ ق میادن آخری . فالل غاب كاب كك الال 
او وق الك واغتروب. له كشب كيد مر ما تایه اهاه وا ات 
ف القوز الا کے ۶ النی ا اق کات ای ف الاصفر ۴ . اخذ عدار" 
وان سم الآن که سی هو ۲ فى هذا کات ن #ایت لاهن 2 ورن 
بات الصانم , مشيراً إلى اتفاق الأوائل علي ذلك » وإلى أنه جلى خاءض ۶ أما إنه جلى فن سح 


۳: 


= قبل أنه الق » والق ير ؟ وأما أنه غامض فلضءب عقولنا سيب تكثر الأغشية امیولانية 
عل حوهس‌ها » لأن الانسان آخر ااوحودات » والترا کیب اهت اليه . وقد اول آن یبرهن 
على أن الصانم واحد » أزلى » ليس حسم » وأنه یعرف بالسلب دون الاجاب . ولا كان 
الكل شیه مرک غه تاق عن له اخاصسة صار الاستدلال باغرکة آظهر الاشیاه 
وأولاءا بالدلالة على الصانم . والوحود فى کل الأشياء بالعرض 4 ودکنه فى الدع الأول 
الذات » نهو ارق واحب . وو<ود الأشياء كلها منه » وقد أ د٤(‏ بن للا نفى 8 ۶ اد ل ی 
للا بداع (ذا کان عن ثئء موحود . وند بی کر ا 3 ی هذا على فسکرة أرسطو ف 
التفیر تعاب الصور . ولو أمسك ال عن الال فیض الوجود لا نعدم في الوقت والال . 
والفاهس آن مسکویه مخالت الفارایی وان سينا فی تي ااصدور وص‌انبه ؛ فهو مری آن 
ی کک زك د .نهر خن ارك اه فرط ؤخ الا الاي ان ارود 
بتو سط العقل » والفلاك بوحد توسط النفس . 

وق قت أن اه رد کا من كاه قحف ف الغ - وان ن 
لامه هنا تفصبلا لا قدم ار ع الأخلاق . سای اللفس وماهیتها » وكيفية زكرا کها 
وأنها جوهى باق لا یقبل لاوت . والادراك فى الانسان بنحوين : إدراك بالواس ء وهو يشارك 
فيه المام ؟ وإدراك بالمقل » وهو حص بالاندان 4 والأأول غالب على الثاني » وهو محول 
دون كاله . ولكن بلارتاض يقوى إدراك العقل حت تجل انا أن الهو س عند المقل عمرلة 
الشىء الوه عند الذىء افق . وسبیل الإدراك الصدیح هو التدر ج بالرياضيات م بالمذطق 
وااطییات وعکذا . وهو یتکلم سن فوی النفی کلاماً يشبه فول الفلاسفة 4 وعنده آن 
رجو ع النفس إلى ذانها » ونظرها فيا هو عندها س وهو ما يسمى بالروة س حال حركة 
ل اش( يدك هدا ای رای لبس ) . 

وااوحودات اتب ؟ وکلها س عند أن مسكوه س سلملهة متصلة ‏ تسري المسكة 
فى جيم أجزالها » وبضها فى أفق بعش » ومی عناية سلاك واحد ينظم <رزاً كثيراً . 
وهو بين أن کل نوع من الموجودات يبدأ بالبساطة » ثم لا بزال يترق ويتعقد » حتى يقرب 
من فق النوع الذى يليه » فالات فى افق اراد ؟ ثم يترق و زداد 2 حتی يلغ أعل درحة » 
فاذا زاد غلا قبل صورة اغیوان .. وکذلات الیوان ريدأ بسیطاً » م بترق اح بصل ال 
حمستدة قريبة من الاندان . ولا مزال الانسان رق وزداد ذكاء وصحة فى الفسکر وحودة فى 
الک » حق بلم أفق اللائكة ویناسم! وستمد منها . وهذا الرأى يمي' لابن مسکویه 
اساسا لإثيات النبوة وبیان كيفية الوحی . وهو يقول إن الإنسان ينرق حت ياغ الأفق الأعلى 
الخالى! و وهنا ,تفرض لاأحد منرلتین : اما آن شع لطر فی الوحودات ران عداتعها. » 
فح د نظره » وتلوح له اامور الا أوضح س بدا نه المقول ؟ وإما آن :اه تلا = 


۲:6 


الم لة الثانية م الى الذى باق من أعلى على طربق عکسی 6 أى بطريق المقل 6 وهذا 
يؤر فى القوة الفسکرنة » وتؤثر هذه فى الخيلة » وتؤثر الخيلة فى اس » فرى حفائق 
ئ ماما کانها خارجة عنه » وکاغا براها بنظاره ویسمه‌ها بأذنه ؛ ولكن لاد أن 
ا تلك الحقائق «صو ره هو لا ية 6 3 أن الا موز اله.ولانية إذا ار :مت اك المقل ساح 
عمما صورعا الحرولاية . 

وإذا ارق من وسل إلى أسفل بان اسف وهن تاق هن أعلى باافیض افق اج ¢ 
وصدی أ رها الاخر بالضرورة ¢ ۷ تفائهما 6 :لاك التاق ۳ وليرجم القارى” إلى کتات 
الفوز الأسغر ليرى تفصیل هذه الآراء الت لا لو من طرافة » ولیتارنم! برأى الفارای 


وان طفیل فى رسالته : عى ن بقظان . 


۳:۹ 


) - أبن سينا 
۱ — هیام : 


ولد آنو عل السین ین عبد ال من سينا فل اة » علی مقربة من 
eû Cw‏ ,لامك ۳ 
مخاری 6 عام ۸۰ 1 6 8 اب له ا2ا تخدمه الك 6 وتأق العلوم المقاءة 
۳ ماق بت اي . وکانت تسود هذا البیت تقالید فارسية قورنة وتقالید 

سب 2 0 یم و ۳ 6 i‏ 
معارضه للاسلام ۰ وود پڪ عمل هدا الشاب و نت4 دصو < مم بها مرا ٠‏ 
درس الاه والطب ف مخارى 4 وکان ف الا رمه سره من ره ۳ 5 
الحظ بشماء الأمير وح U‏ منصور على ديت 6 وحیعا أذن له ه-دا الامیر 


بالدخول ف دار کتبه ۰ ومن دلات این وی ان سا قراءة الكتب مس4 4 


(۱) هذا ما يقوله ان أف أصيبعة ( ج ۲ س ۲ ) والقفطى ( 555 ) ۰ اعماداً على 
ما حکاه آو عبيد الجوزجاتى ء أما ابن خلكان (ج ۱ ص ۱۹۱ ) فقول إنه ولد بقرية 
تا أو عن من فری غار . 

(۲) يقول ان خاکان والیمتی ( تار كاه الاسلام = تتمة صوان امسکة ) 
طوط دار السکتب الصرية س ۲ ) والهم‌رزوری ( نزهة الارواح ص 4 ۲۲ ) والقفعلی 
انه ولد عام ۰ ۷ هھ ؟ اماان أ بى أصييعة فقول انه ولد عام ۰ ۳۷ 2 . 

(۳) كان أنوه مشتفلا بالتصرف فى خرمیئن أيام توح بن منصور . 

€3 كان آوه من الإسماءراية ) مق ص ۲۱ ۳ > ثمرزورى ص ء ۲ ۲ ) » وكذلك 
أخوه » وما نار فى الفافة ؟ وكان آوه مضر له الممهين و ال دار "الل العلم 
والفلفة كأنى عبد الله الناتلى الذى كان دعی التفلسف ( تی ص ١5‏ »> وشهرزوری 
ص AY‏ ۱ ( : وقد شر الأستاذ الدکتور کد مصداق حامى 6 حول را , کتات D‏ وفیق 
التطيق » فى (ثات أن ان سينا من الشيعة الإمامية الائی عة س القاهصرة ١984‏ س 
وراجم الکناب الذهي للههرجان الا نی لابن سينا . 
وقد 3" عنده ای سنا » فى عضن أصابه 6 فا حضره » وعاله ان سينا » فيرى” على ديه . 


TV 


وإ“ صعبها » ورغب فى عل الطب » فانفتح عليه السکثیر من أبواب الما لجات 
لقتبسة من التجر بة ؛ وكان ذلا ك كله من غير استعانة مل" . وقد عر ف كيف 
ينتفع یاه عصره وثقافته . 

وظل ان سیدا جرب حظه مرها لتقلبات السياسة ان الدول الصفری 
لذلاك العهد . وکان من الاستقلال وقوة الشخصية عي ثكانت طبيعته تألى عليه 
أن يطأطى' رأسه لأمير من الأسراء الذين اتصل بهم »كا أنه لم مخضم لأستاذ من 
أسانذته الذين أخذ العلل عنهم . وجمل ابن سينا ينتقل من قصر أمير إلى قصر 
آل ال جو آموز اللمؤلة سيريا و باعل وتصنیف الكت ينا اخر » 
عق تقال ازاز تسس اقرا ق‌تضذان, . ابید ار سح هن و 
جاء ابئه » فدفم بفيلسوفنا إلى السجن » فلبث فيه بضعة شهور”؟ . ثم سار 
ابن سينا حتی بلغ يجاس علاء الدولة فى أصفهان . ومات وهو فى السابعة والجسين 
من العمر عام ٠٠۴۷‏ م » فى مذان » بعد أن فیحها علاه الدولة ؛ ولا بزال 


(Ct) 5 . : 9‏ 
وره سراي مهده المدينة إل الیوم , 


۲ - ورود ابن سینا : 


لا مك آن کہ خطأ وقم فيه مؤرخو الفلسفة الاسلامية اعتقادم أن 


(۱) ان ی أصيبءة ج الس : 

(۲) ان أبى أصيبعة ج ۲ ص 5 . 

(۴) اتفق ابن خلكان » والقفطى » وان ألى أصيبعة » على أنه توق عام ۲۸) ه ؟ 
وعره عند الأولين ۸ه عاماً وعند الأخير ۳ عاما . 


© ان ای آصيبعة ج ۲ س ٩‏ وان خلکان ج ۲ ص ۰۱۹۸ 


ظ و 


۳:۸ 


ان سينا كان أعلى مرت الفارابى كنبا فى تقر بر الذهب الار‌ططالیسی 
والمقياين على متاعها 6 له واشفه المناية 557 ار ,من عاق اب | یکن 
«عی ان سیا أن إستغرف ف مذهب من الداهب 1 بل كان راخد و يلام 
o 3 -‏ ص 
میو له اش أصابه 4 ا الشروح السطحية الى وضءها "امب .طيوس 
۲ 7 : و : ا 

الذى تلتق فى تا ليفه جيم الذاهب » وکان اسب كاب امحتصرات الامعة 
ف العام ۱ 

وقد عررف اسل کیف يهم مادة محثه التق افتبسمامن کل صوب © 

1 

۸ سل ف هرا من تدفيق 3 ۳ 

وکان سەر دقيقة كن ح,ا نه e‏ اسا ¢ ف أثناء السا ر كان وجه 
هه إلى المنابه بشوون الدوله » او ان رشتغل بالتدر بس » وکان مخص ص بض 

2 2 ۲ 5 Em Ek 

ليله للاسهمتاع محافل الصداقة والأنس واجتناء لذات الموى”' ؛ 1 شد ته الايالى 

۱ کنز من آراء این سینا موحود عيكل ااارای 4 لوده وزاده تف صملا د وقد 2 
ان سينا ما انتهی اليه من الفلسفة . وکتاب الشفاء س اذا صح ما يقوله حاجی خايفة س 
اترا عن کتاب ارا یسمی « التعلم الثانی » -- ( کشف الظنون ج ۳ س ۹۸ سس 
58 طرقة لزج o‏ ۳ ۸ ۱ ( 6 وقد استمهى على ان سينا فهم کتاب اسر وما بعك ااطسيعة 6 
مع أنه قرأه أريمين عة » حى أيس من فهمه » الى أن أتیح له الاطلاع على کتاب لافارای 
على الفقراء . انظر ما تقدم هامش ۱ ص ۱٩۲‏ وهامش ه ص ۱۹۸ . 

(؟) يقول آو عبید انه كان یجتمم طلبة العلل بدار ان سينا كل ال ؟ ويقرؤون 
الکتب ؛ حق إذا فرغوا من القراءة <ضير المفنون وهی" مجاس الراب واش:نلوا به . 


اا 


عا كفا على التأليف » قله فى بده » وقد الشراب إلى جانبه“ » خافة أن 
يغلبه التوم 2" . 

وکان هذا اليو د تلف قان تیم لاختلاف اال رمان و الاحو ال ؛ فاذا 
كان فى قصر الأمير > وأصاب فراغاً كافيا » ووجد السکتب فى متناول بده » 
رأبتة مشتفلا بتأليف كناب « القانون » فی الطب » أو يكتابة موسوعته السكبيرة 
ق کات الشفاة ] ؛ آما فى سفره فکان يكتب الختصسرات زالرساثل 
الصغير 7 » وکان فى السحن تلم آغمار 1 9 شد امات دينية فى ساوت 
لا مخاو من یلا“ ؛ بل إن ارسائله الصغيرة فى اله-كة الإشراقية سر الشعر 


ات ۱ 
وخلا ره : 


)۱ يقول ابن سينا على لان ای عممد : 9 وکنت أرجم بل الل داری ‏ وأضع 
السراج بين بدی » وأشتغل بالقراءة والسكتابة » فهما غلنى اللوم » أو شعرت بضعف عدلت 
إلى شرب قدح من الشراب » ريما تود ال قولى » ثم آرجم ال القراءة » . 

(۲) لولا أن لاو اف » إذ وصف ان سينا بقوله : 4| له واشقة العناية بفاسفة أرسطو 5 
كان يقارن بين الفارابى. ‏ وهو فيلسوف بالممنى اليوناتى » فى حياته الخاصة » وق سبرته 
و له > وانقطاعه لافلسفة وحدها س وبين ابن سينا الذى اضطلم بأعباء المياة الدثيوية » 
وأسرف فى استفراغ القوی الشم‌وانية » مخالفاً سيرة الفلاسفة الأقدمين ( بو س ۷۷ م 
۵۸ وان ا أصيبعة ج ۲ س ۸ - ١‏ ) لكان کلام ااژلف هذا رداً كانياً على 
کلام 4 التاق . 

(۳) يبد القاری" عند اب التراجم » ولا سا ابن ألى أصيبعة » کب ابن سينا 
والظروف ای أحاطت تاليف کل کتاب منها . 

: آنعاً فى سجنه بقلمة فردحان قصيدته‎ )٤( 

دخولى بلإتهين كم تراه وكل الشك فى آمر الموج 

(5) جرى ابن سينا فى رسائله فى الحسكمة الإشراقية على أسلوب الحاز والتشبيه , 
فا لس الحقائق اافلسفية وبا شعريا خياليا » کا فعل فى قصة حى بن يقظان ورسالة الطير وغيرعاء 
ما ستءق دراسة خاصة . ود نشر مپرن (65۲6) هذه الرسائل ؟ وهی حتاج ال قراسة 


حد ده و نشر حدط . 


۳۰ 


و 4 1 


ری 7 وهده طر ره اوقت (شوسم بالتدر مج منذ الفرن الماشسر الميلادى 


( ارابم من اطحرة ) . 

و اذا أضننا إلى هذا كله أنه کان يستطيم أن بکتب پالعر بية ار بالفارسيت 
عا » وحدنا فل عنس ان سیدا مثلاً رجل ار علی آشیاء کنيرة 
الأخذ من الملوم بأطراف شتی . 

وکانت حياته حافلة بالعمل و باللذات إلى حد الافراط . 


وهو ىق النبو ع دون مو اطن له » متقدم عليه بالزمان > وهو اله ۱ 


) ۰ 6 سب ۰۲۰ ۱ 1 ( ¢ شا الفرس العظے 0 وهو دون Ow‏ ف ا(عبقر به 
المامية ؛ ولا مزال لهذين الرجلين شأن كبير إلى ومنا . 

غير أن ان سنا کان 58 عن ردح ۶هم ه ٤‏ و ال ۵-۵ تنم تاه 
اہ 

۴ 5 3 
الجياة العامة والاستفراق فى قراءة شراح مذهب آرسطو ؟ بل ععزج عنده عل 
1 1 

اليونان بال كة الشرقية » وكات يقول حسبنا ما کتب من شروح لذاهب 


» وشأنه فى التاريخ . وهو لم یفعل ما فله الفارایی من الا نسلاخ عن 


)١(‏ ألف ف لانطق قصيدة شاملة باسم الرئيس أبى الحسن سول بن عمد السملى ؟ وله 
لطائف فى الشءر الطى وأشمار كثيرة » بءضها علمى » وبضها نادنى » وبءضها فى جارب 
الحاة والواعظ' اللوذيبية ؟ وأم قصائده القصيدة العينية الى وصف فما هبوط النفس » 
ومخالطتها الجسم الكثيف ؟ وعروجها إلى عالمها ‏ ( ابن أبي أصيبعة ج ۲ص ۱۰ س 1۸ )»> 
ونحجد قصیدته فى الئفس وقصیدنه فى المنطق » ومی السماة « القصيدة اازدوجة » منشورتين 
مم كتاب منطق المعرقيين س القاهية ۱۳۲۸ ھ س ۱۹۱۰ م . 

(۲) هو أن القاسم الفردوسی صاحب الشاهنامه ( کتاب االوك ) ؛ وهی شمر تبلغ 
الستتن ألف بيت ؛ ویقول الأستاذ هوار (۲3۵2:۷) إن الفردوسی ولد » على ما حتمل » 
عام ۰ ۳۲ ه ونون عام ۶۱۱ ه . انظر دارة العارف الإسلاءية . 

۳۸( انظر قسم ٩‏ هما يلى . 


۱۳۱ 


القدماء » فقد أن لنا أن ننشی+ فلسفة خاصة بنا ؛ بريد بذلك أن يسور النظر يات 


شین - ١‏ 
اة بورق باد . 


۴= الوم القا-4- » بای : 

و محاول ابن سينا فى طبّه أن یعرض السائل فى نسق صرت » واسكنه هنا 
ليس بالمنطق الدفق فى عله . وهو ممل للقجر بة » من الوجهة النظر بة على 
الأفل » مک عظما ؟ فيفل مثلا فى بيان الشروط التى لا عکن بدونها القطم 
بتأثير دواء من الأدوية » ولسكن البادی الفاسفية التى یشتمل علمها الطب يجب 
آن پستمیرها من الفاسفة . 

والفلسفة على القيقة تنقسم إلى النطتی۳؟ والعميمة والاطیات؛ والفلسقة 
الم ال تشمل هل الوجود بما هو موجود » وتش.ل عل اابادی التى تقوم عليها 
العلوم” إل . وبالفلسفة تباغ تفس المتفلنة أ كبر کال تسم لبلوغه 
الطاقةٌ الإنسانية . 


(۱) متمد شيا من هذا العى فى مقدمة ان سينا لکناه « متلق ااشرقین » , 
ط القاصية. 

(؟) يقوؤلابن سينا إن النطق آل اتحصیل اللوم « لأنه يكون علما منبّهاً عل 
الاو ل ۳ تاج الما 3 دن ۰ص امهول من ااملوم € ) منطق الثمرقيين ص ل ( 5 على 
أن فى ةس المؤاف هذا إغفالا لالم الريافى » وهو 5 فرو ع القسفة النظرية عند ان سينا 
) نفس المصدر ص ١‏ و ۷ 6 واه اف «عدل عن هذا التقسيم وما نعف 6 ف مقاله عن ان سانا 
ق وار المعارف الإسلامية 6 ودل اسيم الفاسفة على غو ما تلاحظ . 

69 يقول ان یروا ان اکال عم مياق" 6 ی ۷۹ سیر هش" ولا رهن فيه 
وال على واحد من أصواب العلوم المزئية أن نت مبادی" ade‏ ل 8 ل بیان میادی" (علوم 
الجزئية على صاحب الم الک » وهو العلم الإ 6 وال الناظر فا بعد الطبيمة » وموضوعه 
الموجود المطلق » وااطلوب فيه البادی" العامة واللواحق العامة » . وعنده أن العلم ازی 
يبحث فى حال بعش الوجودات » مخلاف الملل الإهسى » فهو يبحث فى الوجود الطاق » = 


۲ 6۲ 


والوجود إما عقلى مفارق » وهو موضوع ما بعد الطبيمة ؛ وإما مادی 
محسوس » وهو موضوع الطبيعة ؛ وإما ذهنی متصوّر » وهو موضو ع المنطق . 
وموضوع الطبيعة لا وحد ‏ ولا عکن ك کو اک 6 بر ی عن ا ) 
اما موضوع ما بعد الطبيمة ذلا تخالطه الادة أصلا . وموضو ع المنطق منقز ع" 
من السادة بطر يق التحر بد » وهو إشبه موضو ع الر باضة من بعض الوجوه ؛ 
لأن موضوع ار اضة قد یکون فلودا من الادة بطریق التحر ند" ؛ ولکن 
كن على الدوام تصویره وتركييه من مادة » على حي أن موضوع المنطق 
لاوجود له إلا فى الذهن » کهنی الوحدة » والكثرة » والعموم » وانلصوص » 
والوجوب » والامکان » وتحوها ؛ فيكون المنطق علا لمان » هى ممثابة الصور 
التى ده الفكر . ١‏ 

ومنطق ابن سينا يتفق فى التفاصيل مع منطق الفارابى ؛ ور بما كنا نستطيع 
أن نرى هذا الانقاق أفوى ظهوراً » لو أن تصانيف الفارانى اانطقية حففلت 
ووصلت إلينا هامسا . وان سينا كثيراً ما یو كد نقص المقل الانسانی » وهذا 
النتقص محمله فى حاحة إلى القوانين اانطقية ؛ وكا أن صاحب الفراسة بستنبط 


من ملامح الشخص الظاهرة أخلاقه النفسية الداخاية فكذلاك يتوصل صاحب 


ح «وينتهى فالافصيل إلى حيث تبتدی" منه سائر الملوم» . والفاسفة الأولى » ءندابن سيناء 
تبحث ف الموجود الطلق ؟ فالفاسفة الأولى » وال الكلى » والإله-ى » وعلم ما بعد الطبيعة 
كلها شىء واحد . هو علم میادی" العلوم الجزئية ل كتاب النجاة س ۳۲۲۱۱۱۰٩‏ . 

(۱) منطق الشرقیین ص ٩‏ . 

(؟) حت ولا فى التصور الءتلى کذات ال واللاکه - نفس الصدر ص 5 . 

(۳) هو آمور قد الط الادة » وقد لا مخالطها کالوحدة » والكثرة » والسکلی ؛ 
وا ى تس اسر عن ۷ . 

(4) موضو عها مخالط للمادة » وقد تصوره الذهن بلا مادة «مينة » كااثلث واأربم 
فكل مادة تصلح مالطما . نفس ااصدر ص 5 . 


ror 


المعطق دن ادات الءلومة إلى اممول ٠‏ . وما اسهل آن تتطرق لاا الاستاباط 
أخطاء التخيّل وا لجس ؛ فلا د من محاهدة اس للترق بالتخیل إلى صرتبة المعرفة 
المقلية الخالصة » التى نستطیم ما الوصول إلى الهتائق اليقينية الطلقة . وكا أن 
البدوى لا حتاج إلى تمل لر ر ف‌کذلات سدق عن النطق الا رعا مود 
ام ی 

وكذلك تناول ان سينا مسألة الكايات على طريقة شبمة بطر یقة 
ی » فیذهب إل أن للاشیاء » قبل 21 ها + وجوداً فى ل الله وى عقول 
اللاکهة ( عقول 90¥ ) ؟ وهذا الوجود تەر ض له الکرة ‏ |ذا اا 
الصورة الادبة ؛ ثم برتق آخیراً ۽ وتزول عنه الموارض الخصة » حتی یصیر 
جز ف‌المقل الانسانی ؛ وکا آن آرعاو فرتق بین جوهس آول ( اعزنی )» 
و حوهس ان ( هو الکی العمقول ) و عيذ ان سينا فرق بين معنی (0نام6او) 


ول ودعی ان ¢ والاول تعلق باطرنیات ¢( والعانی ملق بالمعانى المقاية ۰ 


1 س ارو ارات وااط-»»2 د 


آما فی الطبيمة والامیات فان سیدا یفارق ماران » وتظهر هذه ااا 


| کر ماتکون نیا ذهب الیه اش سینا من آن الادة لاتصدر عن نله ۰ 


رم هر ان مسآ ف قصة 22 ی قطان ۰ اانطق الفر اسة ¢ والفراسة مهر فه 
الأنى توسط تن ر ظاهس: ؟ والذطق توصل هه من مقدمات ظاهس: إلى تاج وءطلویات خة.ة 
) <ی و3 .قطان طيعة ايدان ص ۳ ( ۰ 

N )۲(‏ 1 ورأی ان سینا فی آمر النعو والاطق هو رأی الفارای اانقدم . 

(۳) النجاة ص ۳۵۸ س ۳۱۱ 

)٤(‏ يقول ابن سينا إن الواجب بری» عن الجسم » وءن کل ما هو بالقو:؟ وهو واحد 
من کل‌وحه » فلا يصدر عنه كثير ». لا بالمدد ؛ ولاالانقسام ال‌مادة‌وصورة » وإلا اختافت = 


oè 


Ê ۱‏ 5 
النعس من <یت م وسيطة بين عالم المقول وعالم الأجسام” 


وحن ستطيع من التأمل ی معنی الواجب والمکن آن نصل الی آن هناله 
کر روا واعب الوجود . و ری ان عدا فا لا بع آن ناك ابزهان ل 
بات الباری 1 مس ان عليه شىء دن علوقانه : بل داءغى 5 اق ط من 


له 8 ۳ 2 
إمكان ماهو »و حود وما جور فى المقسل و<ود ه ¢ مودودا او ¢ واحب 


۶ ۲ 
الوحود 6 و<ود ه ۶س ماھت 


ح<المات نی ذانه ؛ واذن فأول ااوحودات عنه واحد بالمدد والذات ؛ وهو عنل مش . 
ولا دن ۳۹ سگرن اس صادر عنه صورة ماده » وللا کان ما عدها من الصور موعوعاً 
دوحطيرااء ف حن أن الادة ع اله فقط . ولا کانت الءقول والنفوس حواهس »فارقة استحال 
آن بکون وخودها عن الاول توسط شی» تر مفارق, 4 فالادة ق الارغية انیا .ند الس 
( اة ص 44۸ س ۵۵ ) . 

(۱) غر البارون كارا دی و » عند کلامه کن الفارابى ف وا ااءارف الا سلامیة ۲ 
على هذا الرأى الذى برام ااو اف » لانه وم آن اامارای قال بصدور الادة عن الله . وستند 
البارون إلى کتاب لفارانی فى میادی" الموجودات موحود بالعبربة ( ترچة موی بن دون ) » 
دين وه مرا تب ااو حودات على طريقة مذهب الصدور » ما فق 6 ما يقوله ان سينا 
عام الاتفان . على ان بیان مراتب الصدور ء 6 جد عند اافارای . ی فعاضت کی وا حتف 
ما هو عند ابن سينا » فلعناصر می آخر الوحودات راجم ص ۲۰۹ س ۲۱۲ فيا تقدم . 

(۲) يشير هذا با إلى الفرق بين التكامين والفلاسفة فى [ثبات واحب الوحود : 
فالأولون یستندون إلى الحدوث ( اة ص 47؟ ) » مستدلين على الخحالق ءخلونانه » 
غر ونا درن ال ال کان سارن لباز اجب با مکا یاه کاک ر وان سا ال 
معنى الفعل والإجاد إلى : عدم » ووحود بعدم العدم » ووحودء ورهن على آن تعاق الفهعول 
بقاعله یکون من حهة وحوده بغره » أعنى الامکان » لا من هة الحدوث . ( إشارات طیعة 
ليدن ص ۱۸ س ۱۸ ) . ويقول ( نفس الصدر ص ١55‏ ) > بعد إثات الواحب ملى, 
أساس أن الما مكن ء عتاج إلى علة مخرجه لاوجود » لأن وجوده لیس من ذانه : 
لون" ككل کے افا وت الأوال .۰ ای تلان اي سس ارد اهن 
اك اعتدار من خاقه وفعله + وان کان كلك يواد علیه >> سکن هدا الباب آوثق وآشرف » 
اقلق خال شود + اچ ا اوو د کیت هو ووذ “ونان سبك م لقع 


Xoo 


وکل ا 52 11 القمر هو مکن 6 بل ل الأفلاك 55 مک م.» ن دوس 
هی E‏ 5 اة الوحود اساب واجب وجودر غيرها 6 مره عن 
ارا : 

وواحب" الوحود را لا E‏ ف ذايه وحه 6 ولا عکن آن ده.در ع۶د4 
ک3 ؛ هذا الواجب الأول هو ا إله ان سنا : و #ور 9 تضاف ال 2 
كثيرة »كالول بأنه عقل وحوذلات ؛ غير أنه لا وصف ما إلا على سبیل السلب 
أو الإضافة » <تى لا تتعارض مع وحدة الذات”' 

فالراحد الأول لا بصدر 4:2 إلا er‏ هو المقل الأول : 4 3 
تيدأ فى هذا ا 5-5 املته یصدر عنه ثالث » هو عقا" در اف 
الأتمى وجي لذانه تصدر :4 نهس 6 قعل عل ازرزاي ۳۳ اوس 752 ¢ ؛ ثم 
إن العقل الأول » من حيث هو مکن الوجود » بصدر عنه جرم الفلاك الأتصى 
وإستمر الصدور على هذا النحو؛ فعن كل عقل تصدر ثلانة آشیاء : عقسل › 
ونهس 6 ار . ولا کان العمل يا عکن له ار ,رلک" الجر شير واسطة 6 فلا 
بل له مو نس ê‏ بتو سما 0( وا أن المة ل الءال 4 و 4:۶ ص در 
اي سار ما دو اعود ۶ ويك کل ددا اشر فى اكات ھی : هعرق اذ 
فى الافاق وفی أنفمم » » أنول : هذا حك انوم ؟ م يقول : « او کب رام 
أنه على كل شىء د € > أقول ۰ الق هد جک ااصدیقن الذن (سنشم‌دون به اعا 


© صفات الواحب وأدلما ق العا ع فوع - ۳۸۳ ب ۴۹۸ را 
والاشارات ص ١484‏ س ۱۷ . 

(۲) انظر رسالة ق معنی الزیارة » حیث وول ان سینا إن ادا الأول روعاف الدقول» 
وهذه تور فى النفوس » والافوس تور فى الأجرام السياوة » وهذه نو ف فيا تخت فلات 
القمر لك ( طعة لبدن س 45 ) . 


۳6۹ 


۳ ۹ ۳۹ ۳ 5 5 1 ۲ 3 5 
مادة الاشیاء الارضية » والصور الجنسية » والنفوس الااسانية ؛ وهو بد ر 
”كن ۱ ۰ 


وهذا الصدور آزلی لا وز سور على غير ذلك ؛ وله امیولی . وامیولی 
محرد إمكان أرلى جيم الموجودات”" . ' . والعقل لا يؤثر فى اليولى ؛ فهى المد 
ریقف عرب ا زع ا کون کے تاك لياه 
عل أنه ۱ يكن من آن استشنع اهو اک هذه الاراء ؛ نعم كان 
متکلمو السزلة یقولون إن الله لا بقدر عل فءل الشر > ولاعل فعل شىء مخالف 
الحسكة"" ؛ ولسكنا هنا تری الفلسفة تقرر أنه لا يقدر إلا على فعل ماهو مکن 
فى ذاته » لا على ما هو تمكن بلاطلای" ۳ » کا تقرر أنه لايصدر عنه مباشرة 
إلا المقل” الأول . 
أما فما عدا هذا فنحد ابن سينا لا يألو جهداً فى التوفيق بين فلسفته و بين 
عقيدة جمهور السلمین » رم أهل السنة والإناعة ؛ فیقول إن كل ما هو موحود» 


خر كان أم 2 4 فهو موود 0 2 5 واسکن ۳ پا هی ا انار 


(۱) جد هذا مفصلاق العا س 41۷ س و و . 

(۰)۷ إخارات می ٠١١‏ . 

(۳) انظر مذاهب التکامین فما دم من هذا السکتاب ون ۷٩‏ س .١ه‏ . 

(4) عند علماء الإسلام أنه الله لا :تماق قدرنه بالحال ولا بااتنائض » وهو رای كيح . 
واءل الزات يقصسد أن قدرة الله لا تفغل الا التدور » کا عكن أن یوخذ ذاك من كتات 
الإشارات ص ۱۰۱ . 

)٠(‏ لان سينا رسالة فى الفدر بر ع فا ۳ 4 ال اس كول إن الله عم وتدر 
الأشیاء علق ماهی علبه قبل خلقها ٠‏ ویقول : لو حملنا لتق سلطانا فى مأك القدر » و اه 
- ۳ ا ا1 زاف الأقدس عرضة امذل وعذر » کن إنثاوه ما أنعاً لغرض أحاب داع.ه” 
و بسیب أقام عزمه نقام ؛ كلا ! لا أل جما يفءل » يلم ذلك الراسخون ف الملل س (طبءة ليدن 
ص ه ۰ 5 ) س راجم »ليل رسالة القدر هذه ورأى ان سينا فى القدر فى خر هذا الفصل . 


ات تڪ 


oV 


والشر نما هو عدم الفي: ؛ و ان صدر عن الله فهو امرض . ولو آن اه | 
بوجد هذا الما لما بلازمه من الشر بالضرورة لكان ذلك أعظم کر ا 

ولا عکن أن یکون العالم أحسن ولا أبدع ما هو عليه بافعل * ؛ والعناية 
لإلية السار بة بتوسّط نفوس الأفلاك تقحل فى نظام امال البدیع و لله والعمقول 
الفارقة لا تمل إلا اللات » فلا تعنی بالزئیات * . ولكن لما كانت تفوس 
الأفلاك تقدر على إدراك الجرئيات © > ولا كان العقل يؤر فى الجسم بتوسط 
تلاك النفوس » فان فى هذا غا للقول بالعناية با لر مات » و عطاس الا نسان ؛ 


وهو ننا من تعلیل الوجی وما ال ۹ 


ويظهر أنه لبس عستحیل » عند ابن سينا » آن بود جوهس" من عدم ؛ 


. ٤۷۷ اس‎ 3 

( لاهن 1۷0 . 

© لسن 4۷1 ۰ 

© من الوحودات ما هو حي حض کک من الشمر » کالأمور العقلية والسماوية > 
وبق اعط "من الوجود » هو هذا الأرضى ؟ والخير فيه غالب على الشر » والثسر فيه لاجل اير » 
وشذغى ألا ,ترك کا لتفادى شر قليل » وعدم وحود الما أعظم 2 من وحوده 
کا هو . ومد فى النجاة فصلا فى العنابة الإغية وبيان دخول الث فى القضاء الامی 
س 4٩٩‏ - ۸۷۷ . ولك ان سینا هنا قصل بارا“ من تقدمه من فلاسفة الیوتان ء 
وهی فيا يتءاق بالك على هذا الءالم تغبه اراء و شم تاما فی کته السمی 285 906185 
6 - وهذه نقظة طريفة كتاج إلى دراسة » ولا بد أن تسکون آراء ابن سينا 
قد عرفت للا وربيين من طريق رة کتاه « الشفاء » . 

5 عند ان سینا أ نتن الواحب لأشخاس الزئیات » مس ما یعرض شا من کون 
وفساد » یقتضی تفر ذانه »> « بل واحب الوحود تال كل تق هی وا کی وهم ذلك 
فلا يمزب عنه شىء شخصى » فلا بمزب عنه مثقال ذرة فى السموات و لا + الارش » . و کرفية 
ذلك أنه يءقل ذانه » ویقل أوائل الوحودات » وکل ما يتولد عنما ؟ ذادرا که لاجزئات 
هو بإدراك آسبایما وأنواعها » على تو ما يستطيم الم بحرکات السموات أن يني" بکسوف 
سيق لاحاطته اساك . 

© تاه س ۹6سا قارات اس ۰ ۱۷/۸ 

( ۱۷ س فة ) 


۳۲۸ 


55 يتعدم بعد الوجو دء وذلك خلا للقول باط رکه المتصلة » أو روج الأشياء 
على التدر یج من الامکان إلى الوجود . وكلام ابن سينا فى العلاقة بين أصناف 
الوجودات .من العقل والجسيم ؛ والصورة والمادة » والجوهي والعرض » غلب 
علیه ااشموض ف اک . واک ما کان فللخوارق مکان ي فلسفة ان ياف ؛ 
وهو ذهب إلى أن فن الانفعالات العم القوية الى آسبب حرارة شددة» 
عل خو مفاجی" » مثالا للآثار اطبارقة التی حدث عن النفس الذكلية » وان 
كانت هذه النفس ری فى العادة على قانون علب <° 
ومع قول ان سينا عثل هذه الاستعدادات فى النفس » فقلما انتفم بها فى 

مه 3 بنى علمها فلسفتة 7 هو محارب التنجيي لسکا ج المقل الخالصة . 
على أنه ل بکد ككرت عن اسبت إن اتلك فى تنج " وود ر بحمو دای 
التركية الشعبية بصورة ساحر » ور عا کر نحل" محل صوق قديم كان ف 
تلك القصص . 


وأ كبر دعامة يقوم علمها مذهب ابن سينا فى الطبيعة.هى افتراض أن الجسم 


(۱) خصص ان سينا الط الماشر من الذارراته لأسرار الایات كر فاذا بلغنا أن ارفا 
آمسك عن القوت مدة غر معتادة و آطاق هو نه فعلا » محر ج عن و سم £ + او دك 
هن غيب » فيذثى أن نصدق ذاك ؛ ول‌کن ان سينا يملل هذه الامور الخارقة لستقر المادة 
تعايلا یرجم فيه إلى اعتبار آمور الطبيعة : فنى الامساك عن ااطعام مثلا تمد على ما بين الجسم 
واللفس من علاقة ؛ فأخوال التفس تور ق قوی الاين واامکس م ک آن الشهوة تسقظ 
عند الخائف ؟ وقوی بدن العارف تنعذب وراء نفسه ااتو حهة ال إلى الما القدسی » 
فتتعطل الأفعال الطبيمية المنسوبة إلى النفس النباتية ؟ وینتهی ان سينا إلى أن امساك الارف 
عن الطعام غير مضاد اذهب الطبيعة . وليرجم القاری" إلى استقصاء الخوارق وتعليلها فى 
الإشارات ص ۲۰۷ س ۲۲۲ . 

(۲) نفس ااصدر . 


© ای ان اأسبسة يي ون ۱۹.. 


فح يواسم ااا 


۳۹ 


0 آن کون فلا + رادل هی واع) و او اوه نی او الک 
توشط النفس . وعنسده أن فى الما الطبیعی قوی متدرجة لاحم ها وأ 
صراتمها من أدناها إلى أعلاها هى : قوى الطبيعة » والنبات » والميوان » اور ۳ 
الانسانية » والتفوس الاي . 


۵ ي تدای والهتی ابر تسام : 
وجه الفارابى کل همه إلى المقل الحالص » وقد آثر التأمل لذانه ؛ أما 
0 ۱ ن سينا فمناته موحهه دايا إن النفس . وک أنه فى طبه و ضع تین نصب 
عینه » ذانه فى فاسفته عل النفس فى هذا الکان ؛ بل هو بسعی موسوعته 
الفلسفية : « الشفاء » ( أى شفاء النفس ) ؛ فمل النفس هو حور فلسفته . 
ومذهب الع سنا فی الانسان نی" [ ألى آن الانسان ع کب من جسد 
ونفس ] » وایس بين ااسد والفس اتصال" فى ابلوه . وکا آن الاجسام كلها 
نوجد من امتزاج العناصر بفعل السکوا کب الم الا تسانی. ینشا امن ان 
لام جة المنصر بة اعتدالا ؛ و إذن فن المکن أن تتا الاسام نشوهاً طبیعیا» 


(۱) يقول ابن سينا ان جيم العناصر الأربعة بطبقاتها طوع الأجرام الفلكية ؟ 
والكائنات الفاسدات تتوك من تأثير تلك وطاعة هذه . وإذا امنزجت المناصر امتزاما أ كر 
اعتدالا نكأ عنها ببب القوى الفلكية نات » وإذا زاد اعتدال اازاج استمد لقبول النفس 
الحيوانية بعد أن يستوفى درجة النفس النباتية » حتى إذا آمعن فى الاعتدال قبل النفس الإنسائية . 
على ن قوئ اللفس ليدت اة عن اشاراج المناصر » بل مى مستفادة من خار ج - النجاة 
س ه4؟ ع 5ه5 » ۲۸۷ » وكتاب النفس طبعة فاندك ص ۲۸ س ۳۰ . ى أن ااسکندی 
قد سبق ان سینا بالقول بعىء من هذه الاراه » فهو يفسير نشوء النوع الانسای ؤا على 
الأرض من الحرث والنسل بقعل المؤئرات العلوية التى مى أداة فى مد الدع . راجم الجزء الأول 
من انق الي كى ؛ الى ۲۰۱ ده ۲۳ . 


۳۹۰ 


النفس لا تنش من امتزاج العناصر » وهی ليست صورة لازمة لاحسد » بل هی 
عارضة له . ول‌کل جسد له رخو لا تصلح إلا له ؛ وهی تفیض عليه من 
واهب الصور » زهو المقل افعال ا ا ی أول آص‌ها جو هس" ج: فى 
مسټقل انه » ولا رال حر یم و استقلا لا بتزادان مدة بقاسا فى الجسد . 

على 9 هذا لا بتفق وجه مم القول بأن الاده اصل الک فى الإزئيات ؛ 
ولسکن فیلسوفیا کیره النفس » وجب بها جاب الأب بان له صغير نابم . 
۲ 1 یکن ان سينا ہل التص‌دیق لا باق الیه » وهو ا ما عدر با هز أن 
نتسرع فی قبول آسرار من حائب أحوال النفس وخوارقیا) ؛ ولکنه بد : 
علینا الكثير من قوى النفس المحيبة اتلفة » وما يمن أن يصدر عنها من 
أ ثار » وهی تسلاك طرق اعلياة اللتوية التشعبة ونتجاوز مهاوی" اللاوجود وتاز 
انب الوحودات التفاوتة . 

والقوی النظر بة افضل قوى النفس . والحواس الظاهية والباطنة تنقل 
إلى النفس الناطقة معر 4 هذا العالم . وان سينا فصل بنوع خاص ف 
نظر بة الحواس الباطنة » أو قوى التخیل التوسطة بين الهس والعقسل والتی 
مي كزها الدماغ . 

جری الفلاسفة الطببون على القول وحود ثلاث حواس باطنة » أو ثلاث 
ص ادل لعملية الخجّل : 

۱ = م الادرا کات ا ابرا مملتها » ا صورة کل 
وذلك فى مُقَدّم الدماغ [ الس الشترك ] . 


جارية على اون الطبيعة . 


a 


۳۱ 


۲ - التصیرف فى هذه الصور التی فى الحس المث_ترك ونمو برها عمونة 
الصور الوحودة قبلها » أعنى حدوث الادراك على المقيقة ؛ وذلك فى التحويف 
الأوسط من الدماغ . 

۳ س حفظ الصور الدركة » فى الحافظة ؛ وس‌کزها موخر" الدماغ . 

آما ابن سينا فهو بذهب فى التحليل إلى أبعد من هوّلاء الفلاسفة ؛ ففى 
التجويف القدم من الدماغ مجده يرق بين الس المشترك » و بين حافظة هی 
خزانة الصور اتی فى الس المشترك ؛ ثم هو يذهب إلى أن الإدراك » الذى 
هو وظيفة التحويف الاوسط من ادما ی محدث مضه ون شور وذلک 
بتأثير ایا السية النزوعية » كا هو الال فى الیوان» و بعضه حدث عن شعور 
بفمل السقل . وفى الحالة الأولى يظل الادراك متصلاً بالجزنى » فالشاة تدرله 
عداوة الب ۳ ؛ أما فى ال الثانية فتتسع داثرة الراك ؛ حتی ب 
وتأنى بعد ذلك قوة خامسة » مقرثها التجویف الوخر من الدماغ » وهی القوة 
الحافظة التصورة » أوخزانة الصور التی تتکون مرن القوة الوهمية السية 


والادراك اول . 


(۱) ی اس الا افاس ( اه ى ۷۹۵ ۰ بتي ااقضو وه ( في" 
للسدر ص ۰۲ ) » ومی الق تقبل جيم الصور الحسية التى تأتى بها اواس ؟ ویسمی الانظة 
ابال آو الصو رة » ومی متكا ما به امس ااشترگد ا اة س ۲۹۹ . 

(۲) تسمی هذه القوة عند الانسان باافکرة وعند الحيوان بالتخيلة . 

(۳) یسمی هذه القوة بالوهمية » ومی فى نهاة التجویف الاوسط » وتدرك العاتی غير 
امحسوسة او حودة فى احسوسات از ئة » کمداوة الاب وعة الطفل ( اة س ۲۱۹ ) . 

)٤(‏ ینطبق هذا التقسم على ما فى کتاب النجاة انطباقاً ناما » وادله الرأی الأخير 
لا سينا » وفى کتاب النفس أربم حواس باطنة لا خلو من اضطراب (ص ١ه‏ ل ۰۳ ) . 


خض 


وعلى هذا فعند ابن سينا َس حواس باطنة تقابل انس الظاهس: ۳ ؛ غير 
أن هذه المواس الباطنة مختلف ام الاختلاف عن نظائرها عند إخوان الصفا 
( انظر ب ۳ فى ۲ ق ۸ ). ۲ 

وهنا یمرض سؤال لا جیب عليه ابن سينا وهو : هل عکن فصل الق ذکر 
واعتباره فوة مستقلة عن ال( ؟ 


1 - الععّل : 


والعقل هو أعلى قوی النفس النظر بة . وفى الانسان عقسل" على » وفعله 


المقل تتسل مباشرة فی شمورنا بأْنقسنا » أو ادرا كنا لذاتنا ادرا کا خالصا . 


والمقل لا يترك فوى النفس الدنهيا فى مكانها > بل هو رتتی بها » 
وذلك بقجريد الاحساس من الموارض المشخصة وبانتزاع صورة كلية من 
الصور ا لح له ۰ 

والمقل يكون فى أول الأمى عقلاً بالقوة ؛ ثم يصير عقلاً بالفمل » وذلاك عا 
بالاستعرال من القوة إلى الفعل » وهذا حدث بواسطة الادراك » واسكن دى 


(۱) لاحواس الظاهية فى الحيوان الناطق من حيث النفعة رتيب حالف رتيما فى 
الحووان غير الناطق س كتاب النفس ص ۳٩‏ س ۳۸ . 

(؟) يسمى ابن سينا القوة الخحامسة الى فى موّخر الدماغ القوة الحانظة الذا کرة س بجا 
ص ۲۱۱ ونفس ص ”987 . 

(۳) هذا المقل اعتبار بالقياس إلى القوة ايوانية » واعتبار آخر القباس إلى القوة 
المتوهمة » وثااث بالقیاس إلى ذانه ل اة ص ۲۱۷ . 


۳۳ 


و إنارة كن ذوف 4 من واهت الصور 4 وهو العقل الفعال الذى کک الصور على 
ال ايها . ۱ 

غير أن نفس الإنسان ليس فبها حافظة محفظ العانی المقلية الجردة » لان 
الذا كرة لا بد أن رتكز أبدا على موضوع حسوس . فإذا أدركت النقس 
الناطقة شي فان هذا الإدراك يفيض علمها داعا من العقل الفعّال . والتفوس 
الناطقة للا تار ٤وصوع‏ مدر فما ولا عقدار 7 حصاته من معارف ¢ وإما 
يكون تمابزها عقدار سرعة استعدادها للاتصال بالمقل الفعال » الذى تتلقی 
dic‏ ال زو 

3 إن النفس الناطقة » التى تعرف ما عنما بفضل علوّها عليه » وتعرف 
ما فوقها بشروق نور العمقل الكلى » هى الإنسان على الحقيقة ؛ وهی حادثة عن 
عدم ی حوهر فردی سيط › لا طراً عليه فساد » ولا يعض له هناء . 
وفى هذه النقطة وضوح عتاز به مذهب ای ينما على مذهب الفارایی ۳ ۰ ومنذ 
عهد ان سينا صار المذهب القائل لود النفوس الإنسانية الجزئية الحسادثة يعرف 


o me 


(۱) اة س ۲۹۹ - ۲۷۲ . 

(۲) لاعقل الحيولاتى حالات : فاذا كان الاستعداد قوياً لم حتج فى الاتصال بالعقل الفعال 
ال کر شی ء 6 ولا اك تعليم € بل كأنه يعرف كل ىه دن ن#سه 4 و س‌ی هذه الحالة من 
العقل الميولانى قدسياً » ولا بشترك فيه جيم الناس . والحدس فعل للذهن بستنبط به بذاته 
امد الاو سط 8 وال کاء قوه دس 6 وا دس بتفاوت کا وككفاً ۰ وهن الناس من يكون 
صافى النفس شدید الاتصال بالیادی" المقلية » ميث بشتعل حدساً » أى قبولا لإلحام العقل 
الفعال » و رتسم فيه الصور الى فى الءقل الفعال دفعة أو قريباً من دفمة ‏ کتاب النجاة 
مور ۲ ۳۷ COT‏ : 

(۳) كتاب اللفس ۷٤‏ ب ۷۷ . وهنا بين ان سينا بقاء النفوس بعد الوت متعلقة 
بالمقل الفعال » بل هو یقول نها تتحد به » طى آننا نستطیم أن نفهم من کتاب الدينة الفاضلة 
نارای ( س ۱۰ ) » بطريقة لا حتمل الشك » أنه يقد لود النفوس الزئية ؟ واعل 


۳۹ 


فى الشرف باه مذهب رل 1 وصار المذهب المقايل له يعرف تأنه مدهب 
أفلاطون”". ولهذا كانت فلسفة ابن سينا أ كثر من غيرها اتفافاً مم 

ولانهس من ٠‏ المدن الذی محل فيه ومن ۳۳ ادوس £ Al»‏ مدرسه تتكوّن 
فا . وهل الوت بی › وهو بطلان 8 بدی ادن 7 تبق الذفس عل 
اتصال فوی آو صعیف بالمقل الكلى 5 357 النفس اهر المارفة م ف 
ادها پالمقل العال ( وهو لیس ااداً نام ) ؛ آما غیرها من النفوس لها 
أ لاسن . وکا آن ضعف ام زدی إلى الرض ٠‏ ذه بکون 
السذاب نتيحة لازمة لنفس الشر رة . رط هنذا النحو یکون المواب 
الأخروق متفاسياً - الدرحة ۳۹ بلغا الس من الصدة والمعرفة ف حياتها على 
نذا ارين ”© . والتفس التی صفا جوهرها من كدر الطبيعة نت‌زی عن الام 
هذه اطیاة ها تومله من خاود ۲ . 

وطبیعی أنه لا بصل إلى المناب الاب ى إلا القاياون ؛ فايس على دروة الحقيقة 
مکان ينسم للكثير بن » ولا بصل إلى شرعة معرفة الله التی تعدفق متفردة فى 


لو ها م إلا ا رھد ال" 


(۱) انظر مثلا التهافت للذزالى طبعه مروت ص ۳۳ س ۳ . 

(۲) وسالة فى دفم الم من الموت طبعه ليدن ص ۰۰ . 

(۳) نفس الصدر ص ۰۱ . وان سنا محلل فى هذه الرسالة اسنات اوف من الوت 
مبرهئاً عل أنها نون ماطلة . 

(4) دين ابن سينا فى رسالته فى ماهية ااصلاة ( ليدن س ۳۸ ) أن سعادة اانفس 
وثوابها متناسبان مم كال فملها فى الدنيا ‏ انظار أيضاً « رسالة فى معرفة النفس الناطقة 
وأحوالحا » ی ۱۰ س ۱۱ . 

() رسالة دقع الغم من آلوت ص ۷۱ ۲ 

(1) يدم ان سينا رسالته فى مقامات العارفين بأن يشير إلى قلة عدد الواصاين إلى الق 
نكرل : « عر ناب" الق من آن بکون شريعة لسکل وارد ۰ آو يهلا م عابه إلا واحد” 
بعد واحد » س طیعة لیدن ص ۲۷۲۱ س ۲۲ . 


۳ 


۷ - نار العئل فى نورا ال مر ی : 

و جری ابن سینا في بيان مذهبه فى العقل الانسانی على طريقة الرمز القى 
کلف بها آدباه الفرس اا ري ن ؛ فينتفع عا انتهى إإيه من خيال شعری » 
و یفسره . وأول ما بستحق عنایقتا میا حی" بن يقظان ارم بة ؛ وهی تبین 
عرو ج النفس من علم المناصمر » بجتازة عوالم الطبيعة والنفوس والعقول » حتی 
تبلغ عرش الواحد القدیم ؛ ویظهر حى بن بقظان لفيلسوفنا شیف سا قد أوغل 
فى السن » واسکنه « فى طراءة الم » لم يون منه عظر" » ولا ضضم له ركن » 
وما علیه من الشیب الا رواه می بش 0 » ؛ وهو يتطوّع ‏ بدايته إلى السبيل . 

حاول فیاسوفنا أن یعرف الارض والموات باخواس الظاهر: والباطنة » 
و بنفتح أمامه طر يقان : إلى الفرب طر يق المادة والشر » و إلى الشرق طریق 
الصور المعقولة التی لا مخالطها الادة أبدأ ؛ ویقود حى ين يقظان فیلسوفنا فى 
هذا الطريق » وير دان دما شرْعة الحسكة الإطية » ينبوع الشباب ادا ۴۳ , 


3 - ۲ 


(۱) قصة حى بن يقظان » طيعة ادن ص ١‏ س ۲ . 

(۲) يقصد بالشباب الهائم أن الما العقلى تعمره العقول المفارقة . وم لا يعترمهم تغير » 
ولا تستعجل بهم طبائعهم إلى الشيب وافرم ؟ والوالد فيهم » وإن كان أقدم مدة فهو أسبغ 
وأشب” بهجة » وان سينا يشير بذاك إلى صدور العقول بعضهم عن بعض » واس:الة وصول 
ار الزمان إليهم ( حى بن بقظان ص ا 

(۳) يقول فيلسوفنا : لوم أحد أن يتأمل الأول حمم طرفله ء وکاد ماف بصره » 
لأن شدة سنه و سنه 6 ووره حول دون مشاهدة توره ( ی بن بقظان ص ۲ 1 ۰ 

(4) بريد أن الأول فوق الوصف » وفوق الإدراك » « كله سنه وجه » ولجوده بد » » 
لا يعرف بغير ذاته » فهو فوق الكثيل والوصف . 


۲۹۹ 


فی بن بقظان هو هادی النفوس الناطقة الانسانية » وهو امقل الفعال » 
خر المقول الفلكية » وهو الذى یور فى اامقل الإنسانى”" 

ويستخرج ابن سينا مثل هذا الءنى من أسطورة ترجم إلى العصر اليونانى 
لتاخر اصایپا غي بر" بعد عوجر وهی قصة الأخوین سلامان وابسال "۳" : 
آما سلامان فهو عند ابن سينا مَل للنفس الناطقة [ وأ بسال مثل لاعقل النغاری » 
وهو درجنها فى العرفان ] » وزوجته ( القوة البدنية الأمارة لشپوة ) تقم فى حب 
ابسال » [ فيأبى علمها ( وهذا الإباء هو احذاب المقل إلى عله ) ] » نتکید 
لایقاعه بين أحضانها [ بالاستعانة بأخنها ( وهی القوة العماية التى تسمى المقل ااعایم 
لمقل النظری ) وبتلبيسها تفسها بدل أختها ( وهذا هو اسو يل النفس الاماره ] ؛ 
ولکن قبل أن نحين الساعة الحاسمة يلوح من السماء برق [ هو اللطفة الاغية 
القى آسنح فى أثناء الاشتغال الأمور الفانية » وهی 2 من جذبات الق ] » 
فيكشف امین أبسال -قيقة الأمى الذى أوشك أن يقم فيه » وينتشله من عم 
الشهوات السية إلى عالم العقل احض . 

وفی رسالة آخری ھچ ان سنا نفس الفیاسوف بطناثر یفات من حبائل 
الحياة الار ضية بعد ,کل دید ويطير قاط مناطق شتی » حتی اة ملاك الموت 
من آخر آغلاله ۳ . 


(۱) خر قاری" أن برجم إلى قصة حى بن بةظان م الشمر ح الذى أشمره معها مپرن 
5 هم وم قصة رەز نه تين قوى الإنسان 2-7 عقتضيانها : فالرفةاء فوی الا نسان 1 
والمقل الفءال شيخ بهی » واليل مخاطيته استعداد ااءقل الانسایی » والقوة اافصية ام فى خاق 
السباع » والشسهوانية أمة فى خلق الهام وهكذا . 

(۲) مجد هذه القصة مفصلة » بعد قصتین تشمانها » وعلما شر ح الطومءى > الي 
« تسم رسائل فى الحكمة والطبيعيات » لابن سينا » طبعة القسطنطينية ۱۲۹۸ ه . 


مخض 


ت کان سینا لاش اقبة ؛ فنفسه تصبو الی آشیاء » ولیس فی خرانة 


طبه ما بشنى غليلها » ولا تروی ظءأها حيائه فى القصور . 
۸ - امسر اراي : 


ولا يتعرض فیاسوفنا لبناء الذاهب الأخلاقية والسياسة من ناحیتها النظر ی 
بل بترك ذلك اعلماء الفقه ؛ آما هو فيشعر أنه رجل مهتم »كانه ملاك فى صيتبة 
من هو فوق جميع القيود الإنسانية . وعنده أن أحكام الشريمة » أو الأحكام 
الوضعية فى الدولة » إا حب على العامة .كان مد ( عليه الصلاة والسلام ) برمی 
إلى إخراج العرب من بداوتهم ؛ ولبلوغ هذه الغابة بت فم الاعتفاد ببعث 
الااحساد » وم ما کانوا ليدركوا معنی السعادة الروحية اللحضة ف ينل بدا من 
الى" . واژهاد » ون آع‌ضوا عن متاع الدنیا وطیباتها اعراضا نام 
رسوم ظاهسية ؛ وما ذللك الا لأن الزهاد إنما بترکون لذات الدنیا صرتقبين واب 

78611 ا ۱ ا ua.‏ 
انش با .وم قوم أعلى مقاماً من العامة ومن الزهاد » وهم [ العارفون الذين ] 


حدمن الطير يستفويها الصیادون » فتقم فى آشرا کهم > فتنضم علیها » ولا تزال تحاول اللاس 
حي علص رؤوءها ا € وی أرخلها 6 فتطير تاره الوا المتتالءة ”ی تبلغ رش 
وهو ملك الموت . ( هذه الرسالة هطيوعة فى ليدن ضمن تموعة رسائل الحسكمة الإشراقية 
التی نشر‌ها مپرن (8167:68) . وقد كلتب الذزالى من وحهة نظره اذا رسالة آساها « رسالة 
الطير » فى نفس العنی وحه عام . وبينه وبين ان سينا مال للدقار نة س راحم التعليق 
ف كن هنذا التصل . 

(۱) هنا صو ر خاس لدى ور » لا يعتمد على نصوس عر ك4ة لان ا" 


(۲) بین ابن سينا فى مةامات العارفين ( ص ۱۹۹-۱۹۸ من الاشارات طبعة ايدن = . 


۳۹۸ 


يوك ون الل حى عرادنه 1 فیحیو نه * ۳۹ 4 منصر دين از بفكرم 1 لا يبتغون 

ذلك غير ذات الق ؛ فیم لا رجون واا » ولا مخافون lin‏ » وغتازون 
a 7 ۹ ۱ ۰‏ ۰ 42 

عل من عدام بان أرواحهم ول أ نطلفيت من المیود : 


اسک سنا سد ابی الا نذاع للعامة » والفیلسوف ۱۶ يفغى به إلى 


خاصة صد ا 


9 - عم ای سینا والبرولی : 
وود اجتمع ان ۳9 ف أسبار: ير من ۶۱۶ هم ه ¢ والظاهر أنه 1 قفا 


عن هذا لا جماع صلات داءة ۱ وک ۳ ان سينا لا شعر بفضل لأحد مون 


= ۱۸۹۲ ) أن الزاهد هو العرض عن متاع الدنيا وطیبانم! » وأن العاید هو الموااب على 
العيادات » وأن العارف هو ااتصرف بف.كره إلى قدس اروت مستدعاً اعروق ور الحق 
فى سره . وزهد غير العارف معاملة ما » « كانه يشترى عتاع الانيا متاع الآخرة » » وزهد 
تارب 8 وھا بل سے دافن لوا اوک ص کل ره کر ال 6 ۷ وشات دشر 
رو معا ا کال سمل جرج اس فالا رج .الا وات > 
وعبادة المارف « رياضة ما اه وقوی نفسه المتوهمة والتخیلة لبحردها بالتعوید عن 
حناب الغرور إلى حناب الق » فتصير مسالة لاسر الباطن حين ما يستجلى الق » لا تنازعه > 
فیخاس السر إلى السروق الساطم » ويصير ذلك ملك مستقرة » كلا شاء السيرث اطلع على نور 
الحق › غير كز العسمر من اهم > بل هم تشیم مها له › کون بكاءته نرا ف 
سلك القدس > . 

(۱) المارف رید اطق ذاه » ویسده لاأنه مستعق لامادة » لا رغبة ولا زهية” > 
واا كان الق واسطة » بل یقول ان "سينا : ان من ۲ مر اامرفان لاعرفان فقد وال بألتاتی 
فلیس فر عدا ب نفس الصدر التقدم . 

(؟6 العار نون قد انطلقوا من قود الادات » وترهوا حت عن الزهد » لاله شاغل » 
وعن العبادة » لأن تطویم النفس الأمارة تحز . ورعا ذهل العارف وغفل من کل شىء » 
فصدر عنه إخلال بالتکالیف الشرعية . وهو فى حك من لا يكلف س نفس ااصدر . 

(۳) هذا هو تصوف ان سينا أو حکنته الشرقية التى رى حولدزیهر ( الفلسفية 
الأسلامية .59 .5 ,5 ,1 (Kultur der Oegenwart,‏ اه تعارض فاسفته » ورى شدر 
Die Antike, Bd. 4 )1928( 5. 4‏ أن ابن سينا قد کو نها بالمقل البارد . 


۳۹۹ 


المتقدمين الا لافارابى7 ی کت د يعترف بفصضل بات من ها ل زمانه الا 
الاساء الذين أظلوه فى كنفهم . وقد اجتمم بابن مسكويه ( انظر ب 4 ف ۳) 


50-7 وا YR‏ ۰ 7 5 له ص اسل ۳ ۱۳ 6 وهو معاصر له وأعلى 
مها گقبااق البست الى ؟ ولیک ميرغان ا افطاست هيا لاس ۳ : 


والويروبى ل بان نجه تیذا (ا-کندی وااسعودی من اهدره تیذا 
للفارابى أو لابن سينا الذى هو أصغر منه سنا ؟ ومع هذا فيجدر أن نذ کر القليل 
من اه ف هذا لام ¢( لأنه ر عن خصائص ی 1 أ كبرهم الييرولى 
متحها لی ار یاضیات والفلات وععرفة آحو ال البلدان والام . وتان ا ن 
الملاحظة » وناقدا صاب النقد . وهو -- مم هذا س مدين الفلسفة با کشفت 
له من بجی له ۱ وکان حمل 7 حظا م ن عنايته 4 لانه رھد ھ) اه هره من 

۱ ان أنى صیهة d‏ ۲ ص ۴ 

(۲) هو الأستاذ أن الريحان عد بن آحد الييرونى ( ۳۹۲ س ۸۰ ه) > هلم جليل 

ر إلى الحند ودرس اة أهلها وثقافهم ؛ ودوتن دراس:ه فى کتاه : « سى ما آهند من 
م بول ۴ العقل أو ءر ذولة € 6 وهو من میات || - 5 التى جع الما ی ءلوم ۳ ۳ 
ارق باحث علمی سوك » وهو ينرق مقدمة کنانه مزال" آقدام الکتاب » وحیلولة" 
التعصبت دون تقر رم لحق ۰ ودل کتانه عن اند وكتاءه 2 ال ار الياقية عن القرون الحالية € 
على سعة فى العلم ولام بلغات الاعم وتار ما وثقافتها . وقد أفاد الاغة العربية إذ نها على 
التعیر عن ازى التفکر للستي » وان غالا بسافر إلى اند ویقضی فما آربمن عاماً ودری 
فا آهلها لیتمکن من دراسة علوممم » هو نادرة فى تار عر الشرق » |ذا عر‌فنا آن فلاسفة 
الإسلام 56 :ةر ءوا الفلسفة ره ا صت تراجم ماقم سخاو ١‏ مكلاب اله ل لأحل 
ققد ر امه الکتات و+هود المير و 6 

ف ارجع إلى مقدمة کتاب الاتار الياقية طبعة أوروا لاملامة سخاو 520۳020 : وانظار 
تارع حكماء الإسلام ( تتمة صوان الحسكة ) لبق ( م#خطوط بدار الكتب اأصرية 
ص" ۲ ؟ د ۲۸۳ ( وئزهة الأرواح لالشهرزورى ( مصور عكترة احامعة ص ١‏ كح ۰ ۲ ( 
وانظر مجم الأدباء ج <ذ ا "اف 


۳۷۰ 


وقد اصاب البیرونی فی آن بين وجوه التوافق بين الفلسفة الفیثافور بة 
الأفلاطر نية وااسکة امندية وال‌کثیر من مذأهب الصوفية . وملاحظته د ب 
الم اليونانى » إذا قيس حاولات العرب والمنود و عا آنتحته جوودهم » لیس 
أقل من ذلك إصابة للحقيقة . وهو بقول إن بلاد المد دع عنك بلاد 
العرب - لم جب فیلسوفاً مثل سقراط + وا يكن هنود منهج علمی بخاص 
علوم ما خالطه من آوهام © . ومع ذلاك بريد أن بتصف بعض امنود » فیرتضی 
عض تمالم احات أرجبهد » ويذكر منها ما يأتى : « تکفینا معرفة الوضم 
الذى يباغه الشماع » ولا تمتاج إلى ما يبلفه » و إن م فق ذانه ؛ فا لا سانه 
الشماع لا بدرکه الإحساس » وما يمحس به فايس ععلوم 76" . 

بیو هذا يش لا فلسنة ابيرونى » فهو بری أن المل اليقينى لا محصل 
الا من |حساسات یژلف بینها المقل علی عط منطق ۳" . وعنسده آن مطالب 
ایا فا ق اجه إل فاسفة قلیه جر ها افاای مى الشدیق 4 وتان 


نفسه يعتقد أنه مهذا لم يقل کل" ما بقال » ولا آخر ما عکن أن يقال“ . 


۰ ۱ کے ار 2 الار ر ارہ ۳ 
وقد انتهی ا من آسماء تلامیذ ان سنا أکثر ما خاص ا من 


کتمهم ۳ . وقد ذ کر الجوزجالى » فى ترجمة کتبا لنفسه » تاريخ حياة أستاذه . 


(۱) کات محقيق ما اهند من مقولة »> ص ۱۲ طيعة يبعز ج ۵ . 

(۲) نلاس امهل غ :اا س ۱۱۱ , 

(۳) م#فيق ما لاهند من «قولة ص ٠١‏ . 

(4) اطق ساندا لاسا ١‏ عن البروق #ق كر" هذا لقال . 

67 اميد ابن یام عدا مواماو > او اطق ن عاعش ع © المي 
عام 414٠‏ ه وأو عبید عبد الواحد الجوزجانى » وأو عبد الله العصوى . انظر کتاب الیو 
والههرزوری التقدم ذ کرها . 


۲۷١ 


ول کذلات بمض ارسائل القن ألقها أو اسن مممنیار ج الرزبان » 
ويكاد ما فيها یکون متفقاً مام الاتفاق مم مذهب أستاذه ابن سنا . واسکن 
اميولى مدو عل سم مفهار مساق به بعص حوهر نها 1 وهی ¢ باعتمارها اکان 


۰ ۰ ۱ 
الوحود » لا تمدو عنده أن عون إضافة 1 مى هی( 5 


بصف ممنیار االله بانه واجب الوجود اواحد » الذی لا غلة لوجوده » 
ولا ا فيه , لا 5 الى اللخحالق کل شىء . 5 5 ان ان ءل وحود 
الما( غیر آن ملول مم طبض ورة اق زمان یاعد ؟ ولا کات اس خر 
للق 2 رفن ERN‏ ووجود الله ساق على وجود اامالم سبقا قاتا لا 0 
ون تور ان سا آلزاری 5 سات ره + کرت اون ات 
وکرنه قاعا ذانه و وکونه واجب وچو . وات آغری : ان ذات ال 
هی وجوبٌ اوسرد . وکل ما هو مکن بستمد وجوده من واجب الوجود . 

وهذا بتفق مع مذهب این سينا اتفاقا تاما » کا بتفق ممه مدهب م‌مفیار 


فى العام وفى النفوس”*؟ . وكل شىء محقق وجوده بالفعل » كءقول الأفلاك 


وقد آو السن إلى که ما بمد الطبيعة : ان المکن یکون مسبوفاً ان 
وحوده » وهذا الامکان نى موحود » وهو اما لا قم فى موضوع واما هام فى موضوع ؛ 
وفى م2 الأولى یکون 4 وجود" خاس لا يجب أن یکون به مضافاً » « وإمكان الوجود 
زعا هو ما هو بالاضانة إلى ما هو امکان وحوده » ص ۸ . 

(۲) ما بعد ااطمیعة ص ” . 

(۳) « الوحود عا هو مرجود لا قلت فی الشدة والضعف 6 ولا یقبل الأقل" 
والأقس » واعا دلت اق ثلالة عك » وهی : النقدم والتأخر » والاستغناء والاجة « 
والوجوب والإمكان » نفس لاصدر ص ۱۰ . 

(1)4 قمر السو م۹ 


0 رسالهة اتب اأوحودات ص ا کح وس 


يفف 


المتتكثرة بالنوع » أوكالهيولى الأول » أو النفوس الإنسانية التتكثرة بالأشخاص » 
فهو آبدی : والوحود إذا صار باعل استحال آن ينعدم 4 لانه ود حرج ون کل 
قلات الامکان ۱ 
والوجودات المفلية ان با اترك "راقبا ١ ١‏ ولیست الارادة عسد 
5 ۱ ۳ ۳ 5 ۱ 


هی فى إدرا کہا لذانها : 


۱۹ ار ای -ينا بعر وفام : 
وقد کان لاسن سینا ا واسم النطاق . ونال « قانونه 4 فى الطب تقد بر 
عظما 4 ی ف ا(فرب 4 من القرن الم ارف عدمر إلى السادس عشر الیلادی ٤‏ 
ولا رال اهل فارس رتدآوون ع یصفه لم ال أيامنا ۱ وکان ان سینا ف 
الفلسفة النصرانية فى القرون الوسطى فل الكان, . وقد حمله دانتی بین اشا 
وحالینوس ؛ وزعم اسکا جار (Scaliger)‏ أنه قر بن حالینوس فى الطب » را أعل 

مق تفن TE‏ 

کان ان سینا ؛ ولا را عند أهل الشرق آمیر الفلاسفة ؛ وقد ظات 
الفاسفة الأرسطية المصطبغة بالذهب الأفلاطونى اطدید معروفة عند الشرقيين على 
الصورة التقی عرضها ذها ان سینا . ولژلفاته محطوطات کثيرة » وهذا دلیل مخ 
)١(‏ هذه الأشماء عند مني ار سا:ط » وهو #ول إن ااسائط لو كانت الاك بك و حب 
آن تسکون فا وه الوحود والفناء 6 کرت موحوده ومعدوهة ا > لا Ca‏ أل السائط ¢ 
إذا صارت بالفعل ل تبق فما القوة والامکان » بل 1٤ا‏ يصح ذلك فى ال رکبات الى ۱۵ مکانان » 


فیطل أ حرا نھ کی نيا بالفعل وق الآخر ف الاده »© . نفس ااصدر ص ۲ ۱ . 


۲۱ نس الصدر ص Eo‏ ۱ ۰ 


۳۷۳ 


ذوعها . ونعرف من محتصرات کنبه وشروحها ما ل عن اسر » وکان 
الأطباء ورجال الدولة » بل وعاماء الدين » بدر-ون كةب ابن سينا ؛ ول يكن 
بتحاوز یه ی الأصوك التی آغذ منها الا القايلون . 

ولا مب آن یکون لان سينا اعداه کثیرون من آول الا »۽ وکانوا أل 
52 من أصدقائه . وقد وَج بر اک 

۹ علماء الدين فهم بين موافق 4 > زین رل وخ متا و ا 
اللليفة ااستنحد فى بغداد ل و ق مؤافات ان سينا 50 ن موعة داسفیه 


فل مك أحد القضاء + وكان ذلاك فى عام ١6١1م‏ ( حوالى عام ۵44 ا ۲ 


لی هامش وه ص ۲6۲ 


رسالة ان سينا « فى القدر » من أحسر رسائله الرمز بة ذات البرعة 
ل ۶ و تس a‏ 

الصوفية » وهی رسالة متتكافة الاسلوب ملد بالجاز » ولسکنها تبين بوضوح 
دا ان سينا فى القدر » ولا عسو ا ينتهى ان سينا إلى رأى فى القدر يتفق 
إلى حد کبیر مم مذهب آهل السنة الذي پنسبون کل الافعال إلى الّه » لانه 

(۱) لا مات ابن سينا من القولنج قال فيه بعش آهل زمانه : 

رایت ان سینا یمادی الرجال و ایس جات اض الات 
( ای ألى أصيبعة ج ۲ ص ٩۹‏ 0 
وولده وخدمه ؟ وقد نشره الأب لويس الیسوعی عجلة الشرق عام ۱۹۱۱ ص ۱ س ۱۷ > 
( ۱۸ س ذلدقة ) 


۳۷ 
تقاب فى حياة السياسة بما فبها من مغاصرات ويجاح وإخفاق » ومن خطط 
لا عکن تنفیذها وأحداث تقم ولا عکن السيطرة علیها » کا تقاب فى حياة التاع 
الملدى + مسرفا على نفسه فى الب والاذة » وذلك رغم اشتغاله بالبحث والع 
والفاسفة ورغم زجه بنفسه فى مر القتصوف العقلی الجاف » وهو طى کل حال 
لیس من التصوف القیق فى ثىء». فلا نب آن ندرگ این سیتا -- وهت‌فا 
ما دل ليه کلامه فى هذه ارسالة سك أن هناك تدبیرا غیر تدبیر الانسان وسلطان 
قر 2ا4 وان عقل الانسان لا يسقطيم امک على کل نی ٤‏ وَأ ارادته 
لست هی الارادة السکبری فى الکون :“وق هذه ارسالة آشخاص الا : 
أولم صدیق لان سينا تخیله منافث) له ی امن القدر ؟ م ابن سا اه ؟ 
والشخصية اه هی الشخصية الرمز بة التّى رستعين مها ان سينا فى هذه الرسالة 
كا سین بق ارائل آغری ) راق خا عرد ان فان . 
بلق ان سينا فى طر يقه إلى أصفهان رفيةا له » يصفه بأنه « قد شخفه الجدال 
اج ا ا , وشو ادي أن اط عكى ان کل له ی 
طر يق امحاورة والمشاحرة المستندة إلى فن الجدل و إلى استمال العقل ( و يعبر ان 
سينا عن ذلك بذ كرء « اطرفة السماة بالسكلام » ص ۱ ) ؛ وهو » كا يصفه 
ان سينا » قد « أطاع تزغات الشیطان فى جحد القدر » وهو زلوق عن القبضة » 
لا ملكه المحجة » قد غرى بشبهة رین على قلب من لم يعجم الحليقة بناحذ 
الح » ولا اجتلى الق من وراء سجف رقیق » فا بام له الطباع بسر"ء » ولا هش 
و الق فی وجهه ؛ و عا یضرب له من عادات وکا عا و جری علیه من 
مداهمم ا ؛ واد ردت عين عله کل رود ۰ ناه اظ القذى » 


وعر ات عليه کز؛ انة ؛ «تولت عنه ركتها 4 (ص 8 . وهلا الصديق 


۳۷۵ 


ايتا قد غشی بصيرنه الس‌کلول واستحوذ علمها الموى واستوحشت معا اهداية » 
وهو لا مجاهد لصا فی الوصول الی الق » بل فیه عصبية » ا آسفر له 
وحه” الق ۳۳ عنه » على لاف امجاهدن ف الله حق اتهاد اهتدن مده 
سبیل اارشاد . 

وهذا الصدیق یقول بالاختیار فما یفعله » « لا یضرب عرقه فى بقعة 
القضاء » ولا بسقیه من شراب القدر 4 (ص ۱ ) ؛ وهو ینکر آیات القدر » 
و شاب « ان يكون .قود ذا ساطان مسوط الا على عدد مر الاسباب 
بقر و ی ۳ وتان ال آلوتین ا مج 
القدر ء وأنبامن الا نسان وله وعلیه > ون الجزاء حسب العمل > ف الأفمال 
لو کان مصدرها القدر لا آرصد الانسان لوعد تواب و وعید عقاب ( ص ۲) 4 
وهو أخيراً يتخذ المقل وحده إماما » و یرید أن ممله حك حتی فما يتعاق باه . 

أما ابن سينا فهو يبدو شیخاً قد حال حاله » فذيُل نشاطه وأدرکه الوجوم » 
ان کن فلس > اسار رک جنا التریی ازج 
غير مكبوح اجاح ؛ لكنه » کا يصف نفسه ۰ « كان على بینق من ثبوت 
القدر بقياس معتبر ۱ أى : دلیل عقلى نظری ( ۰ فتلفق إليه ) ا : انضم إليه ( 


7 


¢ و إذا ېد القياس لحی و #عودت التحر به 


من ا(تحارب ما ردده ومد 
قياس تأ كد الإعان » وعقدت اله ن الوم 
للقياس تا اللإعان » وعقدت النفس على سرده » واعرض الوم عن هر 
الشمية ولزها 1 و عنحهمأ الا صفا: ۰ 

أما القدر الذى يتحدث 41۶ ان ۳ فهو غير واضح ام والاغاب آزه 
ما لاله ساق ا الشامل ق عدا ایکون ونسییره آمور السگوان اطع ما رتیه 


لها من نظام الأسباب والسببات » دون القول پالتقدیر القبری الصريح » ودون 


۳۷۳۹ 


قیال فا فق لایر ا ومن الق تضور. ان سب طذا اقفر عولط ایب 
مؤملا فى هدايته » بعد أن سر ان لا جى بن يقظان : « لعله عوعد من میات 
مکتو ب تفن فة أ کم ذهنةة . . : 9 ركد هار اجه » ات اکل 
الو کناب ¢ . 

وڌو أه ا على اسان ی ن يقظان › اطا ان سينا نوه : هون عليك | 
فان ١‏ لا اميرك » ولقد عل ( الله ) قبل أن خاتی ما خا » وفاق ما فاق » ون 
عد انیا ما نظ وضاطا مرا لاف اا حاط با وشت يه | اهي 
ما ضرب ۰۰۰ وراوج بين م عقل فليلة الأعوان ۰ وبين ثمبوة متحاراة 
وغضب باطش متسل وحرص آمم عن الذم أعى عن المبرة » ما زاوج : إن 
صبی ای الا حو و ق ار انیا کا یدح ارما وان اة 
أو شقاوة » بل ع أى المدوین آغلب ‏ لا خنى عليه خافية » خواز أن عضي 
اسر رل قرس یهن جک وق ہا و اہی عونت ساب . 
يفكها فاچی" من قدر غير صرقوب هن عبر غير عسو بة ؛ وکا من بشید قر به 
القدر أى قرب » وقريب قذفه إلى أءق شهب » ( ص ١‏ ۲). 

وتوله : « وکائن ( أى : وک ) من خطة كنت خبيرا باجلتها» قدیراً على 
لدفم فى صدر عاجلتها » فوقعت فى وجهها » فکاعا ... ضبط كفيك وثاق 
ارف كال كظدر لاك قن الااسصص در اخ 2 فل ۳ حل وم تقل وا تفعل 
جى الشاك اتلفلة فسات ى الورطة ۰.۰ وهل كلت الا مر" أسیاب رتبها 
الندر » ؛ وفى هذه الحالة تکون الصوارف ضميفة قليلة الأثر بميدة عن الذهن » 
بل تکو نکاما دواع, . 


VY 


. يعتذر بضر بات الدهس وتصار يفه وتقاب 5 اله بالا نسان ذهو 557 3 ينضو » 
والتغيير دیدنه . 

ومن الواضح » إذا نظرنا إلى طر يقة ابن سينا فى التعبير فيا تقدم وفعا یی » 
آن رفیقه عر انكام على مذهب المنزلة » وخصوصا أن حى“ بن یفظان مخاطبه 
بقوله : فآما آنت پا « الک » فقد ذهبت فی آم الوعد الرقوب والوعید 
ار راما اس هون الما دمن جری ری اجب والسكادح دون 
القسور ومن ری مجرى الجرور ( أى : القهور ) مذهبا ٠٠٠‏ الخ » ومن الواضح 
اهنا أن القدر الذى بتکم عنه هو بالإجمال مذهب أهل السئّة » وان كان 
ابن سينأ يفصل كيفية وقوع أفعال الا نسان منه ج ارتباط الأآسبااب اراليسلك 
وترکیب طبيعة الا نسان ورقوفه وسط ارات اتلارحية آل تور علیه نی آفعاله . 

يلتق ان سينا بصاحبه اللحوح » فیتکیان » ویژدی ممما الحديث إلى 
ااسکلام فی‌القدر » فیصخب صاحبّه » و يترفق به ابن سينا وبداريه » حتی قبل 
جى؛ بن یقظان » وهو الشخصية اارمزبة التى حدم بين التقوى والحسكة » والتی 
تمثل المسكة الإلهية » أوهو المقل/ الفعال الذى بوه المقل الانسانی » أو هو 
العقل الإنسانى الذى حرکه المسكة الإلمية » ويستصرخ ابن" سينا إلى جى“ » 
ویستنهیر به على صاحبه و يطلب موعءظته . واكام فى الغالب هو بی ن 
رظان » ويقوم راه فى القدر وحه عام على اسا معا : 

1 : هذا السكون ملک لله » وهو الذى وضع نظامه . 

“انها : التنزيه لله عن القاییس الإنسانية . 

بالق : الاستناه إلى ما فى طبيعة الإنسان من تر كيب وإلى ملاحظة يه ,4 


صدور أفماله عنه . 


۳۷۳۸ 


فأما عنالتنز به فهو یقول - وهذا هو رأی ابن سينا صاحب الرسالة - إنه 
لا جوز لنا أن 2 على أنمال الله » مستندين إلى فكرة المصاحة أو إلى عادتنا فى 
تفكيرنا وأفمالنا » ولا جوز آن حری على الله ما نعرفه فى حدق آنفسنا من أحكام 
الجيل والقبييح ول باح واحظور » لاأنه وکان لا نسمیه عقلا آو که ساطان 
اهاز زا 5 يتعاق باه لكان 207 TE‏ ابوك "كك 
أفماله معلل بالأغراض والدواعی » مما لا يطبق إلا على الانسان ؛ آما الله فهو » 
کا بقول ان سینا یس هد 1 ار ا : ولا مت جص 6 وهذاء 
عقسیارای اسا : ا همه من رسخ فى الملل وشرب 2 ا ایی 
إليه مقالید الأسرار » وانجلت له الشمهات > ثم انفسخ له الزمان وامتند به العمر 
فی التحارب . 

ويقول ابن سينا فى موضم آخر : « واءل أن جناب القدس منيع” لق تیا 
أقدام الأرهام » وأحکام الروت مجيبة وغیر هذه الأستكاد » وأن خالقك لیس 
]ما یفعل وذر » ویقدم ویژخر» تثل ما تفعل رتذر» وتقدم رتوخر » وأنك ان 
اسيصيدت اة ملع رب الم ة بصنیمنا اختلفت الاغتان » وتفاوت اللفظان » 
ومحدَت عليك شه اة هى أدحى م من شك المُثارة فى باب الوعد والؤعيد 
لطارة من رك التواب والعقاب » ویازمك ن کل شبهة ت منها ترجو ها وضلالة 
تتحركى ازهاقها م نكافة التحسين والاعتذار والتخلص من ربقة خالق الاستدكار 
أ کف ما يازم خحصعّك القائل بالقدر » . 

3 ببین سی ن بقظان فل سیاق کلامه فی هذا ال 9 ۱ 3 
الأمعال » أننا لو طبقنا عى الافمال الاية مقاییس‌نا المقلية ؛ الستندة إلى ما نعر 
من معنى الحسكة أو الصاحة أو من حكنا بالحسن والقببعح والمقلبين على jp‏ ۱ 


۳۷۹ 


لجمادا الله تعالی عرضسة ,لاوم والعذل من جهة وتفیّت علینا وجوه المسكةاق 
السکون وما فیه من حهة آخری ؛ ويضرب ی بن يقظان التکام الذى يذهب 
مذهب الممزلة - وهو صاحب ان سينا كا تقدم س مَل رجلين کل" منهما 
تسمو همه إلى إقامة بيت فى بربة عطشى مخوفة » ولسكن تعميرها حقق خيرا» 
و إلى إعداد هذا البيت بكل يؤدى إلى عمارة ذلك السکان . وكلا الرحلين 
مستفن عن كمرة ما يفعل » وأحدها مل با آنه و إن فصد خیرا وصلاح فانه 
3 یصیر ااببت.ق الغالب مصدر لشرور ؛ والثانى حسّن الظن بعقی فل ؛ 
وک اتیاهن با اراد ثم يسال حی؛ بن یقظان التکام العتزان عن فتوی عقله 
فا ا مر لا شكث سیقضی بلوم ۳ » وهو رعا عذر الثانی 
سن نيه » ولکنه رعا لامه اعدم تفكير ه فى عافبه عله » و بعد هذا يةول 
جی" اصاحبنا : ان كدت أا الکاے (أى : لسکا الجادل ) تضرب لله أمثالا 
ما خاق وتجری عليه أحكام جيل والقبيح » فأى ارجلین تضرب ‏ مثلاً 
۲ کا 4 عربا ۰ ۳ فتو ی عقلك أن الأول مها هو الئل لله » تعالى عن 
أن ضري ناكد ارفلا كاج تن ہی باه افاس ھی 
أسكنه فيه واه بأن يخ عنه وارَة الفساد قوما دنهم السعی" بالفساد » وهم 
5 إغراء غيرم بأن ینعلوا مثل فعلهم » وجَمّل بإزاء هژلاء المفسدين قوم 
آخرين یز عون الناس عن الفساد » لسكن العقبات أمامهم ك ےک نوم دواعى 
الخمير و حک الفشاوة التى على القلوب . والسا كن مسكين » لأن المفسدين بجدون 
من قات معهم » زا ر مهل دون فى القالب من ا ازرم ؛ وسو دون 
NET‏ ]ملسا ان يصبو إلى الفساد امحتیب لاطبع . وابن سينا هنا يبين 


ألا آن المقصود من وحود الما ووحود اللإنسان هو اناير ¢ ولكن ھا الاير 


۳۸۹۰ 


مکن أن مختلط بالشر إلى حد غلبّة الشر على اناير » وهو يبيّن ثانياً صموبة 
موقف الانسان بين دواعى انمیر والشر فى نفسه وفى خارحها . 

و ذا کان التکام العتزلی بقول » "سينيد إلى حك عقله » سن ااتکایف 
آر وجوبه من اف فان حی" بن یقظان یضرب 4 مثلا آخر » سدق رجل مهم 
جماعة و یقول لهم من از حصاةً من هذا الصی ابطر من نضار وهضبة 
من ياقوت » ومن ۸ بفعل حدعت انقه وسات عينيه ؛ وارجل غو عا کلف 
به الجاعة » لا ينال بذاك خیر ولا بزداد به شرف » وهو مع ذلاک ساط على الجباعة 
فوم أقوياء پفرونهم بااسکسل وقوماً ضعقاء حونمم على العمل . نم وى الرجل 
عا وعد وأوعد لأنه أ راد ل 57 من یوم ۸ 9 به عرز بد الواب أن 
رهب من مخالف أيه عز بد المقاب » و إنكان لم يطمه إلا القايلون . بعد هذا 
بقول حی" لک إن قيمة طاعتنا فى هذه الدنيا بالنسبة لاجزاء فى الاخرة دون 
قيمة قل الحصاة بالنسبة الحبل بکثیر . ولو ضر بنا لله آمثالا من آفعالنا ناريا كان 

حك العقل عليه كسكه على ارجل الذى تقدم ذكره ؛ ویر ید ابن سينا هنا أن 
ببین علی لسان ی" ن بقظان أل أنه لا يصح امک على اكليف الإلمى 
للانسان بالقاییس الإنسئانية بق قافن مس رمي ارات عم کب 
الإنسان بين دواعی الشر ودواعى یر . ظ 

و مخاطب حی* صاحیّنا ال کلم العتزلی بقوله : وا أنه لو کان اا ال تمالی 
كأسرك وصوابه كصوابك وجميله كميلك وقبيحه كقبيدك » لاء خا أبا الأشبال 
اعصل اا اححن البران » لا یغذوه التي ولا بقیته الحب » بل اسا 
بقیمه اللح” الفر يض الذی ل تبرد حرارته ؛ وقد ها الله بالشدق اشرت 6 


والناب الصلیب » والکف الاطومة » والرقبة الغلباء » والزند الالف ؛ ولا خلق 


۲A۱ 


اتا ذات الب حتف , وجناح أفتخ 4 ویر ا ۰ ۷ لت خی ] 
ولا تقصل عشياً ؛ ؛ بل خلقها خارفة مازئة » فاتكة هاتكة قادة قار به 3 يول 

ی الم تک نی م به : آما کان بالعز بر القدير » جات فدرته ) رة 
كرقتكء أو رقبة ة كر قبتك » فيراعى ما تسميه عقلا | بل هو أمضى 5 5 

صراطا وأشد نو Ar‏ ن آن تلحظه عين ما ميته عفلا وحماته امام . 

وإذا كان تک العتزلى يقول بااموض فى الاخرة عن الالام التى تلحق 
البرّءاء وامیوانات فى الدنيا نان ابن سينا ينقد على لان حى بن يقظان فكرة 
العودض الأخر وى » ترما و انه ءند ذلاك سیکون قل سین ر اث ۳ 
الالام و یز هق الترة و ینف الفيظ » ويكون فيه ما كان كأنه لم يكن . وینتهی 
ی فى نقده ل التدكلم السولى مق بان نه ای آنه لاس من أهل ال کلام 
على طريقته » وان كان لمله آخبر بال‌کلام من أهله » كا ينمه إلى أن الفيصل 
فى .* كلات القدر إلى عقل غير العقل الذى يتكلم عنه » إلى عل قد انکشفت 
عنه الفشاوة ؛ أما المقل » كا يمت به اللتتكلمون » فهو فى نظر حى بن بقظان 
عقل سوق > يعرض له العجز والنقص والخداع » وهو غير قادر على مواجهة 
اشکالات اوعد والوعید » و عکن اك بعر ض له اشکال فیصیق عليه اعأناق 
ويرتبك فى الشرك ویطلب المرب فلا بستطیم . ومذا السقل السوق » نما 
مخاول.» سا هو کالب لبیل او حالب طق . وہ هذا بقول جی ۸ مشیرا ال 
الموامل اتوي نی نوجه الا نسان أو تساعده فى آفعاله : إن اكل درك تسيراً » 
واو کنت النظر: آر اله کب کل اتات کر کا 7 او امس 
کا يامب اة » وریا فضایما البعض د والبمض جهداً » ور عا عاول 
البمض ذلث فراوغه التيسيرٌ » وكأعا تمد به عن شأوها نع تخیر ط » فأضرب 
عن السكتابة واللعب إلى غيرها من الأعمال . 


TAY 


وتم حة کلامه فى هذا الباب مقتبساً جزها من حديث نبوی ميح » 
فیقول : وما أصدق ما قیل : « ار کی يه تاعاق زه . 

وكأن الاعتراضات التى وجیها ابن سينا » على اسان حى بن بقظان » إلى 
استعال العقل كا استعمله المعتزلة » و إلى البادی التى قررها » مثل وم بالتح ين 
والتقبيح المقلبین » وقوه أن الله فى أفماله براعى الكة وأنه یفعل الأصاح » 
ک بتصور الإنسان الحسكة والصلاح کان هذه الاعتراضات هی القابل 
لا اءترض به أهل” السنة منذ أيام الأشعرى » من أن العقل ايس له أن يحم 
بالحسن ولا القبح على الأفمال بوجه عام » ولیس له حصوصاً أن مک على أفمال 
لله على الأساس الذی عليه 2> على أفمال الانسان » ومن أت الأصلح » 
کا تفهمه » لایتحنم أن يكون هو الأصلح فى اا ار پالشبة لل . رروی 
مناظرةٌ جرت بين أبى اسن الأشعرى و بين أستاذه أنى على الجبالى حول فكرة 
التزلة فى مسألة فمل الله للحكة ولا هو أصاح . فالعتزلة ی كدون ذلك ؛ على 
أساس ما یفهمه الانسان و بعرفه من اس ال-كة وااصلاح ؛ والأاءرة: بو کدون 
ذلك أبضا » لکن على آساس الحسكة التى تليق باه : بأل الأشعرى آستاذه 
با على الى فى اس ثلائة أشخاص أوثلاثة أخوة : احدم أخترم خد ؛ 
والاخر آمن » والثالث كفر . فيجيب الدَبّانى » نمشي) مع أصل المدل عند 
ا » سان الؤمن من أهل الدرجات » وأن السكافر من الماا-كين » وأن 
اثالث الذى مات طفلا من أهل النحا: ؛ فيسأله الأشعرى : هل يمكن أن يرق 
الطفل إلى سرتبة أهل الدرجات ؟ فيجيب الجبالى : لاء لأن المؤمن نال الدرجة 
التى وصل إلمها بفضل الطاعة . فيثير الأشعرى اعتراضاً على اسان الطفل > 
إذ بقول لله : التقصير لاس می . لآق لوعشت لياس . ات بان 


۳۸۳ 


ان سيقو 1 مدا الصی ۳ کت أعر أنك لو r‏ اعضیت 6 فر اعیت مصاديّك 
وام ك قبل سن الشکلیف . عند ذلك يثير الأشعرى اعتراضا خر على اسان 
اسکافر » اذ پقول له : انك علست. حالی وی سأ کفر > ولکنك لم تراع 
4 ۶ و 
مصاحتی ! وهنا س کا يقول مؤرخو المقالات ‏ آفحم الجبانى » وتبين عدم 
كفابة أصل من اسول المعمزلة 37 مين ۴ :ودی إأيه هذا الاصل من تفاقض 
والقصود بطبيعة الخال هو فامة الدلیل على أن سک على آفعال الله محسب 
۱ > 
حكة إطية أعلى من الكة الونسانية . والاشاعرة يقولون إن من بر ید أن بكم 
على فمل الله لایس الاونسانية مشه بين الإنسان وبين الله فى الأفعال . ومن 
المعلوم أن الفلاسفة ينقدون العقل » کا رستعمله الشکلمون ؛ كا ا بنقدون 
أقوالا 2 مسمهوورة 6 مأخوذة من 0 بادى الرأى اترك 0( من غير حیص ۰ وهن 
المعلو ارتا أن الصو 4 يدون المقل ۳ الت‌کامین »> و بعتترون ا عند هو ۰ 
ومقصودم جميعا هو تنزيه” الله فى أفعاله عن المقاييس الانسانية و إقامةٌ الأدلة على 
58 نظری ثارت لا يشك فيه المقل س هذا من جانب الفلاسفة ‏ أو على 
أصول تليق بالسكال الإلحى والحسكة الإلهية وهذا من جانب الصوفية . 
وءند ان سينا شىء من هذا كلة )فيو زع مزع أهل السنة والصوفية فى 
و فيك و احد . 
أما فما يتعاق بالأصل الثالث الذى يقوم عليه رأى ابن سينا على اسان حى 
ان يقظان س وهو الاستداد إلى ما ی طبيعة الا نسان من 5.9 وإلى ملاحظة 


۲۳۸ 


كيفية صدور الأفمال عنه » فقد تقدمت ( ص ۲۷۹ ) الاشارة إن ما يقرره 
ان سنا من ر نبب الله الا باب وم جه ف الطبيعة الانسانية بين عقلقليل الأعوان 
وشهوة متحفزة وغضب متعحل الى ؛ ومن 2 أفمال الا نسان » هدی كانت 
۴ و الا ۰ ج عن تصار 2 هذه القوى » حیث بحب على الا نسان ن ببل 
هذا الوضع الالمى و رفی به » من غير آن یکون فی صدره حرج ومن غير أن 
تذهب نفسه حسرات » سخطاً علی ما یقم من الانسان » ویکفیه آن بستنکر 
الشر » اکن فى رفق ونم العظة لاشر بر بالاطف دون العنف ٠‏ 
وإلى حانب هذا بیین امن سينا على اسان حی موقف الاانسان » من حیث 
أفماله الارادية » وهو بين المؤئرات الداخلية وانفارجية التى تعین أفماله » وط 
ه_ذه الطبيمة التى هو جرد منها » وامله لیس اجره اهام ( راجم کتات النصاة 
لان سينا ص 455 ذا بعدها ) ١‏ بقول ان ا لاتنبض فی الانسان [رادة 
إلا ويكون قد تمثات فى خياله قبلها صورة تبعث الإرادة ونوا » وقد لا یکون: 
هذا الباعث عرة تعقل رصين ولا ظن مستحوذ ولا یل لازم » بل رعا كانت 
نتيحة سنحة أوخاحة غيرمضبوطة > 3 إرادة غير ناضحة » ندفها وتةو بم) دواع 
كثيرة من العادة والشهوة » أو اندفاع القوة الفضبية » وهذا لا يقتصر على امل 
الا نان فى حال الیقظة » بل إل امال العابث آو الناكم تنشأ عن نفس البواءعث »؛ 
فالناكم و ان کان نام الظاهس فهو بقظان الباطن » وهو فى سباته يتوم » وهو 
بتوهمه بحس » وبإحساسه يتزع ويشتاق ؛ وکل ذلك بفضل أدواته وقواه الباطنة 
التى لا تنام ٠‏ وان نامت الوا والأدوات الظاهسة . و إذن فكل فعل إنسانى 
إرادى نائى؛ عن طاعة لشوق ونزو ع » وهو أيضاً حادث بعد أن لم يكن » فلا بد 
“قاس سیب مس » > وإلالما كان معلولا . قلأ نمال الإرادية منشژها 


۲۸6 


1 له ر ً 
أسباب « مُوجبة » » ولا عکن أن بتطرّفی إليها « التحویز » . و إذا انبسط 
مان الدواعی ووافت البواعث مق كل صوب 4 و سلطات على وة العزم ¢ 
فأخذتما دين 5 حار وسوق داع يه بعر فان س ولا تعر 2 4 حصو ما 
رقاب الإرادات وانقادت ها الأعال ؛ وک من موقف وقف فيه الانسان -- 
1 2 3 5 ص 
3 تدم اكلام ۱ ص ۲۷۹٣‏ ( س اسل كما ساف 72 ۱ وكأعا ود حدر 
4 4 ۰ ۰ ت ۰ 
لسانه وز رق کتافا فوقم فى الورطة ؟ وابن ينا برد هذا إلى القدر . والدراعى 
الى تعدم ذ کرها ۱ باع على الخفوس درحه واحدة ( لان انوس مه اونه ف 
القوة والضعف وفما حصل ها من السجايا والأخلاق واللکات سيب التمود 
والقربية ؛ وقد تتصادم الدواعى والأسباب فى حرى حياة الإنسان » فتنحرف به 
عن ممأاصد إلى أخرى : والنتيحة الا خر ی ۴ اراد الا اسار مد إن 1 تكن 
2 مره ( ( دی مە لوله ( فهی کالوحبة 6 ولو لا آن ۱۳ 2 الا جبار 6 بتصمن 
مو ال والاستگراه ال ان سینا ا کا رل س ان القول بأن الانسان . 
جبور ؛ واسكنه و ان ۸ يكن ورا فهو فى ره کالبو ر .ولا و حد كبير فرق » 
فى نظره » بين من ينفى القدر وبين من يبت الدواعی المتساطة » فننى القدر مع 
إثبات الدواعى لا خر ج عن القول عؤئرات قاهرة تور على الإإنسان فى أفماله . 
وإذا كان هسذا هو موقف الانسان بين مختاف الدواعی والصوارف الى 
يوان اة وکان الانسان معذورا 2 رنه الخ ۽ با ادا کال 
الا نسان الکر م a‏ ال معذرة من کان e‏ 5 اور کان 5 بالعذور ‏ 
فإن ابن سينا يسأل الكل المتزلى كيف یقضی على الله عرّت قدرته بأنه لا بد 
من أن ۳ الوعود 7 ا(عصاه 3 ج ک مخاطبه يغلا إلى مذهب المرحئة 


والعمرله ی هذا الياب و إل کت 5 روت عن المقاسة بعيره . من عزلاك 


۲۸٦ 

عن « الإرجاء » خاب وسوكل للك القول بالتخليد ( مخلید امصاة فى جهنم ناشیا 1 
يتبين ما تقدم ال این سینا فی اة القدر عیل الی مذهب | ر اسنة من 

کفر من ناعية وآنه اذ يتكلم فق القدر > عصور آمامه مذهب اللا وقض 
اص وم ٠‏ وهو يشير آیضا إلى الفرف بيهم وبين المرجئة . والجديد فى کلامه هو 
و اتةه صدور افعال الانسان معلولة عن علاها التمية : ما ببد و کانه 
قول بر ارم فیو e‏ الممل الارادی » لیبین مافیه من له وري » 
فیری آن م نكاد » وجبرية من داخل الانسان ومن خارجه ؛ وهذا؛ وان کان 
کزان عا لواقم » ذا نظرنا إلى الدواعی والصوارف الظاهرة » وان 
كنا 5 أرقا عند من جاء بعد ابن سينا من مفکر بن إسلاميين أو اور ن فى 
المصر الحديث » فان تصوبر الإنسانكأنه ميدان لفعل دواع وصوارف مل 
ناما علی تحو کک یی وتژر كل الاانسات ST‏ عر < طبیمیا 6 ایض 
لاساطان لاا اسان عليه » ومن غير أبن > 3 للم اسان كه ملا هی الار اده 
التى من شأنها أن ترتفم بالاإنسان عن جال المؤئرات الطبيمية ء هذا هو فى القيقة 
تصو بر للانسان من ناحية واحدة ؛ هی طبیعته المادية . وهدار عا يلوق رجل 
من طراز ابن سينا »كانت الشهوات غاابة عليه . وکلام ابن سينا » رغم ما فيه من 
مز به الله ومن معارضته لت » لاحل المشكلة ؛ فلا بد من الاعتراف » على 
أسامن ما حه الانسان فى نفسه من قدرة و إرادة وحر ية » وعلى أساس الواقم 
ااشاهد من ارتفاع السكثير بن من الناس عن جال الدواعى والبواعث السادية » 
وجود الارادة ملکة مستقلاً . بل بقول امن سینا نفسه فی احدی وا وهی 
رسالة الطير (طبعة ليدن ص 4۳) فى معرض الحث على طاب السکال : « لا تحب 


م ل 
إن اعتاب ما ea EAN‏ د 6 بل ا(عحب ف اشر 6 الكل 


YAY 


اسعولت علیه الشهرات » آو نذان ا اسه وقد ثارت نشل جا ۸ بواسر 
7 1 اللا ست عند رو ال الشمهو 7 دصر عن الموومة !اسی 1 تف 
فو اه شرء موه استدعيه € 6 يا بل من الا ءتراف من الناحره العماية الواقمة عل 
الأفل (««نهمر الا رادة کمامل مستهل بذائه فى و ر العقل ا معنی لار ادة انفیر 
5 

وەل هن ۶- بر مقدرة على اشر وفعله 6 فامکان فعل الشر وفعله شرط لامکان 
فمل انذیر وفمله » وهذا العالم مجال لفعل المير » لأنه جال لامکان فعل البشر . 

هذا إذا تکامدا معبرین عن الظاهى وعن الواقم ۰ وذلك أن اشكلة القدر 
ع( و أصو ل واءتمارات ممتافمز ميه تناواناها فما تدم ) ص ۷۰ د ۳ ( 5 
فليرجم القاری" إلى ما كر ناه . وراجم رأی الغزالى فى القدر » عمنی وقوع 
الحوادث الكونية عرد أسيابها الكلية » وذلك فى کناه « القصد 
الاسنی » + وجو مايذ کره الفزالی فى کتابه « الأزبسن فق اصول الدن >٠‏ 
القاهرة ؛ ۱۳۶۶ ه ص ۷۱۳ ۴ رھد ها 0 ورا ان رسد ف القدر ەي دخول: 
أفمال الا نسان من دائرة المؤئرات الداخلية وامخارجية » وذلك فى كتابه «کشف 
مناهيي الأدلة 4 ا(ماه و ١1١‏ ه ص ۸ ۴ دد دها 5 

هذا وقد اعتمدنا فى تفصيل رأى ابن سنا فى القدر على رسالته محسب طبعة 
نيدن ¢ بخ ی من التصحیح ¢ رول اح تہاد ف تأمل هله الطبعة ای ١‏ ماو من 
خطاً کثیر . وليراجع القارى' أيضاً ‏ إلى جانب المواضع التى ذ کزناها من 
کتاب النیحاه وما تقدم ص ۲۵۷ سل رسالة صغيرة فى سس" القدر لان سينا » 
عن موعة رسائل طبعها السکردی » القاهرة ۱۳۲۸ هء وفيا ( ص ۲ 
بقول ان سينا کاصل من أصول العرفة پسر" القدر س إن العام ته 


5 ۰ 3 ا 4 7 ل 
وأحراه 4 فى وحوده وحدوره 4 معلول لله 6 وكله مەد ر الله ¢ وتك بيره وعامه 


۳۸۸ 


و ارادته ؛ واكن ان سينا يقول إن هذا « على الإجمال » وانه بريد من هذه 
الأو صاف ما يصح من 5 صاف اله دون ما ذهب إليه للتکامون » كا يقول إن هذا 
العالم لولم يكن سکیا من أشياء حدث فيها الخير وأخرى حدث فبها الشر لما ثم 
لام نظام ؛ ولوكان العالم لا جری فيه إلا الصلاح احض اكان اا غير هذا 
الما ولوجب الا یکون مرکا اهل خلاف هذا الترکیب . وفی هسذه الرسالة 
الصغيرة رای لاان سينا فى مدنى الماد والئواب والعقاب فى الاخرة » وهو رأی" 
از خن به رأی التکامین و سنده الی ااقدماء من السکاه » ویذ کر آفلاطون 
فى هذا القام . ویتلخص رأيه فى أن معنی العاد هو رجو ع النفس اابشر بة إلى 
عاللها وأن ما ورد من الاس والنهی ۱۶ هو على سبيل الترغیب والترهیب » وأن 
الثواب والعقاب لذ تفس او ایا عا حصل ۱۵ من کال أو نقص ٤‏ ولیس 
المقصود من ااتواب و العقاب ما يظنه ال کلمون من تعذیب فى جهن ويعتبر ابن 
سنا آن همذا عل فى وصف الْه تعالی . وکلام ابن عا لیس ,عليه أی دلیل » 
ولا معنی للأص والنهى » ولا للثواب والعقاب إلا إذا كانت أشسياء حقيقية » 
وإلا بطل التکایف ؛ فلا معنی اتأو بل ما جاء من آس الئواب والعقاب فى القران 
ولا لاخراحه عن ظاصيه من قير ضرور: عقلية تدمو الی ذلاث » وان کن من 
حهة آخری موز السكز آن یعتبر آن ما جاء فی القران هو من قبیل الیل » 
لکنه عثیل لشی» حقیق ا من قبیل المثیل علی نی أن الكل سات لذ 
فى النذنس وأن النقص محدث ألما » بل رعا كان السکس هو الصحیح - 


۳۸۹ 


( تعليق هامش رقم ۳ ص ۲۱۰ ) 


إن رسالة الطير وسالة شيّقة من ناحية التشبیه الذى تقوم عليه . والطير رمز 
الحربة من جهة » وهو رمز العلو من جهة أخرى . والشهراء يتمثلون بالطير فى 
فى مناسبات كثيرة » وتبتدى” الرسالة بمقدمة محث فيها ابن سينا إخواته على 
التصانی والإخلاص والاحاد والانبماث إلى الكال » ويطالبهم ألا يتخذوا 
وک #لان « مصيدة الطیور آوکارها » » وهو بريد أن مک من أشحانه طرةا . 
فیتصور نفسه طائراً فى سر بة طیور » إذ لظها الصیادون » بعد أ نكانوا قد نصبوا 
ها الميائل ورتبوا الشراك وهرّأوا الأطعمة وتواروا فى الحشيش . وصفر الصیادون 
اسكى ,فروا هؤلاء الطليور بالنزول » فل تشك الطيور فى أ أولثك الصيادين 
اساب لها . فابتدرت الطيور إليهم ووقعت جیماً فى الحبائل » وانضمت عليها 
الحبائل وضاق اللناق على الأعناق » وتشبات الأجنحة والأرجل بالشراك » 
اضر بت يور رار ادت احلاص فل تزدها الحركة إلا ارتبا كا فى الشرك ,' 
واستداست لاهلاك » واشتغل کل واحد عا هو فيه من كرب من أخيه » حتی |ذا 
طال المهد بالاسر استأنست ااطیور باطبائل » وکاد کل بنسی حقيقة نفسه وسابق 
حریته » شأن الارواح الإنسانية القى هبطت من عالها وتلبست بالمادة وأصبحت 
فى اسر البدن, واطعانت إنية ونسبت روخانیتما واا السابقة . 

ومد ابن سينا » وهو ذللك الطائر الأسير فى الشرك » ذات يوم بِصَرَهٌ من 
خلال نباك فلحظ. ناكد من بالط » ,وقد آخزجت قري اسيل 
الشرك » ولکن بقیت ف آرجلها يقالا ما نشبت مپامن البائل ؛ وهذه-البقای 
لا تموقها عن الركة » ون کانت تکدر علمها المياة . فتف کر اءن سينا حياة 


) فلسفة‎ - ۱٩ ( 


فک 


۹۰ 


ار بة الت كان قد نسيها وتنخص عليه ما ألف » ونادى الطیور من وراء الشرك 
الذى هو فيه وناشدها » قوق الصحبة القدعة والمهد الحفوظ » أن :قرب منه 
ووفه على اليلة القی مها وصلت إلى الربة » و بعد ردد » سيب ما Cy‏ 
أواثك الطيور من خدع الصيادن » اقتر وا منه وأرشدوه إلى خلیص رقبته من 
الحبالة وجناحيه من الشرك » وقالوا له : اغتنر النجاة | فطالبهم بتخليص رجايه 
چ ت فل 
5 الحا فقالوا له : لو قدرنا على ذلاك لابتدرنا أولاً وخلصنا آرجانا » وأنى 
بشنيك العلیل ! وهکذا بتبین من خلال الرمز أن الطیور التی خلصت من الشم له 
عمابة الشيو غ ار بین . 
بض ان صیفا فيطير ) فیقال له 5 إن أمامك بقاع) لن نام ن احفظلور حی 
تقعامها 6 فأفتف آي نفج وبك و سواء ااسنیل ۱ وطار ان سنا 2 جاعة 
ا(علیر » حتازون الأودية ¢ ين ی حصب ودب حر اص 1 ومقصدم ا 
, وس 
اللاك الذى يفاك عنهم القيود . ورأوا أمامهم ثمانية جبال شواهق » تنبو عن قلاها 
الأبصار ؛ موا کل" همتهم » حتى إذا انتبوا إلى السابم منبا كان النصب 
قد أوهنهم ؛ ولا کانوا قد أصبحوا بنجوة من الاعداء فإنهم شمروا محاجة إلى 
الجام » ووقفوا بطلبونه » « لأن الشرود على الراحة آهدی إلى النجاة رن 
6 : ۶ ۶ 
الاتات 6 ؛وليةوا على 7۳ ¢ رون نان مجح الارحاء ەرە الاشحار جار به 
الأنهار )و ان | هنعو ن ۶ ود اشوس ش ااعقل م ن جيل الصو ۴ 2 خاب ال اباب 
هن الألان الأطر به 6 ا کلوا وشر وا را اطر < | الاعیاء : 3 ۳ بم 
يقول ایعض 0 سارعوا ۱ فلا مخدعة کالامن 6 ولا مندأة كالاحتياط 6 ولا حصن 
آمنم من إساءة الظدون وقد امتد أ المقام ف وف المقمة 1 على ۳ الغ لة ¢ 


وورا ی آعداو نا تون قار با ۰ ولا طیب کالسلامة ۰ وت الطیور غير 


۲۹۱ 


منخدعة بزخرف من الياة عرض ها قبل بلوغ الغاية الأخيرة » وطارت حتی 
حلت باجبل الثامن » فاذا هو شاهق » قد خاض برأسه فى عنان السیاء » سکن 
جوانبه طیور لیس احسن منها صورا وألوانا ولا آعذبمنها آطا:) ولا اطیب 
معاشرة » لطيفة الابناس فياضة الاحسان . وش اللاحقون لاسابقين » واستمع 
هؤلاء اشکو ى أو افك » وأر شدوم إلى أن وراء ذللك الیل 557 ينبو آها اللاك 
الأعفلم » وهو كاشف الضر عن الظلوم بفضله ورحمته » و عمت الطيور وجوهها 
شطره » حتى حلت بفناله وانتظرت الإذن ؛ ثم حلوا بفناله ارحب » حتی إذا 
عبروه رفع عنهم الحجاب عن فناء فسیح مشرق كبر من الأول » حتی وصلوا 
إلى حجرة اللاك ؛ فا رفع عنهم الحجاب ولظوا جال تعلقت به أفندتهم » 
ودهشوا دهشة عاقتهم عن الشكوى » و بعد أن رد اللاك عليهم الثبات بتاطفه 
محاسروا علی مکالته وشکو الیه ما بنفص علمهم حياتهم من أ المبائل » فقال 
اللاك : ان يقدرَ على حل الخمبائل إلا عاقدوها ؛ و إلى فد لیم رسولا (سوممم 
4 ضاءک و اماطة امرگ عنک » فانض فوا ايسوطين | . 
وتم ابن سينا رسالته بأن يصف من جمال االات وکاله أنه مما بسمو على کل 
ما تبلق بق ا وانه « كل ملسم زغ ورب يد ». 
وبقية الرمز غير عسيرة الفهم ؛فكلم من الشيخ وار بد حتاج » بعد استتفاد 
الوسائل العادية » إلى جهاد مخلصمهما من بقية قيود المادة » ولا يقدر على ذلاك 
إلا الله الذى رکب الاانسان من روح وجسد . وأما الجبال الشواهق ذ-كأنها 
القامات فى طر يق السلوك إلى الله » أوكأتها رمز للسكاثنات الروحانية المقوسطة 
بين الانسان والله » بحسب مذهب الصدور . وأما فترة الراحة والجام ذهى التى 
٠‏ لا بد منها للسالاك » « لأن المنبت لا أرضا قطم ولا زاو . راا تيور 


بای 


القى تسكن جوانب الجبل الثامن فر ما كانت رما للأرواح التى خلصت من 
الححاب فاءله الوصول إلى الله . وأما الرسول الذى سيفك الفیود فلهله هو الرعول 
الذى سيفصل بين الروح والجسد الفصل الأخير . وهذه الرسالة' مرن رسائل 
ان سينا رمز يبين موقف الانسان فى هذه الدنيا وأنه سجين محتاج إلى أن مخلص 
هه من الاسر 6 9 گن عا ذلك قله : 

على أن لافرالی أيضا رسالة نسمی رسالة الطير » وهی فى معتى ما تقسدم » 
ولسكنها تاف فى الروح عن رسالة ابن سينا ؟ و بين الرسالتین مجال لمقارنة . 
وهدا هو ماخص رساله الفرایی 5 

تمع الطیور على اختلاف أنواءها » ترید لها ملكا » وتفبعث فى القاوب 
دواعی الشوق إليه . فتنبض الطيور إلى ار رة البعيدة التى 2 نبا » ولسان 
اا قول 3 

فوموا ال الدار من یی تیمها في 4 و اساطا عن ددص آهلپا 

وينادى فهم منافی التتخاذل : « لا تلو | بأبديك إلى التبلسكة ! »» فإن 
آمام اایامه ( والبال ¢ والمحار الأغرقة )فو بلاد ار واافر" ¢ فلا تفارقوا الاوطان 
فتضاءنوا الاشحان ۰ وخر المذية دون لوغ الأمنية ١‏ 

إن “السلامة من لیل اة ألا عر عل حال تاقينا 

( وكأن هذا تعبير رمزی عا اختاره الفزالی من ترك بغداد والدنيا وزخرنها 
وانلروج إلى العزلة وامحاهدة » بعد تردد وإغراء جانب الشيطان ) . 

ولسکن الشوق برداد » وتزداد ممه الحنين 5 ایب الذى لا شفاء 
الا بقر به والاستظلال بظله . 


۳۹۴ 
ولو داواك کل طبیب انس بفپر کلام ليلى ما شفاکا 
وامقطی کل طير مطية الهمة » وهو بقول : 
أنظر إلى ناقتی فى ساحة الوادی ‏ شديدة بااسری من تحت مياد 
إذا غتکت من کلال‌البین أو عدها . روح القدوم فتحیا عند میعاد 
ها بوجهك ور تستضىء به وف والك من أعقابها حاد 
وطال الطريق بالمهاحر بن 6 فړلاک من كان من بلاج الحر ف بلاد البرد 6 
ومن كان من ,لاد البرد ق بلاد اطر 3 وتە ”ەت بض من بی الأحداث 0 
فنهم من تلف فى المهامه والأو دية » أوالنهميّه موات التيار فى بلج البحار » حتی 
لم يبلغ حز رة اللات الا طائفة قليلة من الطير ؛ فالسوا من يخير عنهم املك » 
ر( وهو من ھی عر ف آمنم حصن @ 6 ولکنهم سكلوا م حلم على اللجىء 
إلى اللات ؛ فأجاو | : لیکون ملكنا ؛ فقيل هم : شم أك » هو الك » 
چم أو ام 6 ولا حا حه 4 ا 1 
وکاد اليأس أن بتطرقی إلى القلوب ؛ فلا سبیل إلى الرجوع ولا مطمع فى 
الغاية ؛ حتى إذا ضاقت بهم الأنفاس تداركتهم أنفاس الإيناس » وقول لهم : إن 
كان کال الغنى بوجب التعرّرَ فان جال السكرم بوجب السماحة والقبول . 
ولا تاس الطير واطءأنوا إلى القرب والقبول ذکروا إخوائهم الذين 
هلكوا دون غایمهم ¢ وسألوا عم فيل 2 FE‏ ومن بخر ج من به ۳۳ إلى 
الله ورسوله ؛ ثم يدركه اموت » فقد وقم أَجْرُه على الله » ( سورة ٤‏ ( النساء ) 
اة ۰ ۰ ۱ ( ¢ احتدهم آدی الا حتیاء 3 ۸ أبادتهم سطوة الا بتلاء : ثم سألوا عن 
المتخاذاين المتخافين 6 اسيم ۰ ظ ولو آرادوا انطروج لأعدوا له مر ¢ وکن 


کره الله اسهم قتبطهم » . ( سورة ۹( التوبة ) آية ده ) . 


086 


واستقر بالطيور لدى مليكهم بعد التعب القام » واستقبلوا حقائق اليقين » 


ودامت م ا(طما نینة ۱ 


مین وم ۷ من ۳۷۰ 


فما يتعاق بالبپرونی وحياته ومؤافاته ونواحى إنقاجه فى الم وال وب : 

یرجم القاری إلى معجم الأدباء لیافوت ٦‏ ص ۳۰۸ وما بعدها ؛ وطبقات 
الاطباء لان ألى ان ۲ ص ۲۰ - ۲۱ زنتمة صوان ا+سکة ابیهتی ط . 
لاهور ۱۳۵۱ وص ٩۳ -- ٩۲‏ ؛ و بفية الوعاذ لاسيوطى ط . القاهسة ۱۳۲۰ 
ص ۲۰ - ۲۱ » وزهة الأرواح اشم زوری » مطوط عكتبة جامعة القاهسة 
ص ۲۰۸ سب ۷.۹ » وغير ذلاك أي ب التراحم ؛ ومقدمة سهاو (Sachau)‏ 
لام ته اکتا البيرولى « 2 ما لاهند من مقولة » ۰۰۰۰ « و الأثار البافية »» 
وما كةب عنه فى داثرة المارف الإسلامية ؛ وكتاب بروکذان فى تار ,م التأليف 
والمؤلفين عند المرب < ١‏ ص ۷۵ - ۸۷۰ واللحق + ١‏ ص ۸۷۰ — 
۵ . ومقال بالافه الا محلمز بة ظهر فى له !slamic culture‏ افده — 
أ کتور ۱۹۳۲ ص 6۲۸ - 6۳6 . 

ولا يكاد يعرف الباحث عن حياة البیرونی » هذا المالم الزی تا مکانا 
فريداً فى عصرء وفى تاريخ العل الاسلام ی کله » ولا عن نشأته غا . واذا 
اعتمدنا على ما يقوله هو » فى رسالته فى فهرست کتب الرازى الطبيب ( نشرها 
ب . کراوس » باریس ۱۹۳۹ ۰ راجم ایض مقدمة سخاو للاثار الباقية ص 4۰ ) » 
من أنه فى عام 4۲۷ هكان قد بلغ من العمر ٩۵‏ سنة قرية » فإن مولده بقع فى 


عام ۲ ۵ . وحن تعرف أنه ولد ۳7 نثأته الأولى فق رستاق من ضواحى 


کت 


۳۹۵ 


مدینه خوارزم سین « بيرون» » وهی بلدة طيبة آمواء ذات غرائب مجائب ؛ فهى 
منبت أبن اار محان ؛ ولا مب « فالدز سا کن الصدف » » ک بقول الرخون 
( مثلا یافوت < ۸ ص ۳۸١‏ ) عن هذا العام النادرة ؛ 'وهو بنسب إلى هله 
الضاحية التى معناها بالفارسية « الخارجة » أو « البرَائيّة » ؛ فهو انلارجی » 
ای عن خوارزم - ادات کان بسمی فی هذه الدينة بالفریب لقل مقامه چ 
۵ طاات عي بته فى البلاد حتى حلته إلى التفاغل فى بلاد آهند عشرات السنین 
أصیحت التسمية اصدق انطباقا علیه ون لا نعرف عن حصیله وأسانذته من 
التراح م الى بين آندینا ۳۳ ؛ غير أنه ,غاب على الظن أنه ف اول ا درس 
الرياضيات والفلاك والطب والتاریخ » وهذا ما تظهر ثمرته فى أول مصنفاته 
السكبيرة » وهو كتاب « الأثار الباقية عن القرون اللالية » الذى أنه حوالی 
عام ۳۹۰ ه - وهو 1 بلغ بعد الثلاثين س وعرض فيه النا اه اله تأر خية 
والتقوعية الإسابية اعظ م الام ذات الحضارة فى الشرق الااوسط وال ریب » مم 
کل ما بتصل بذلك من وسائل فثية وتار خية » رأهداه لقاوس تن و 
الذى 5 من ۰۳-۵۳۸۸ ۵ ؛ وهو يقول فى هذا السکتاب إنه لمن جاوز 
رتبة البتدئین فى علوم امساب ( الاثار الباقية ص ۱۳۹ ) . 

ولا علا م السلطان ود بن سيكتكين الفزنوی التوفی عام 4۷۲ ه لق به 
البيرونى أو هو اجتذبه إليه ؛ فأقام فى بلاط السلطان حينا » وأظهر نبوغه كفلكى 
9 منج تصدق نبوءاته وتکشف عن واي الساطان العابثة » حقى كان هذا يغضب 
و بذيق البیرونی سوء العاملة ( نار عم الادب اافارسی تأت اوران سوم ۷*- 
مه ) . وکان الساطان قد دا زو ا اطا ۽ مات البيروتى ةا أو الاسر ى 
0۳ ممرفة إلى مصاحبة السلطان الغازى الفاح . وفی المند أقام البیرونی 
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عشرات السدين »يدال المنود » و ينفذ إلى عاومهم و يدرس افتهم السنسكريقية » 
فیترجم عنها کیب لا بزال بعصا موجودا ( مثل كاب پتنجل » وباد بمعارفه 
المربية اليونانية علومهم الحاصة ؛ وکانت ثمرة ذللك كتابه الفريد عن آراء اند 
الذى أسماه « نحقيق ما لهند من مَقَولةَ » مقبولة فى العقل أو صيذولة » . فالبيروف 
هو کاشف المد من الناحية المقلية والروحية » ومقذم ذلاك لعاصر يه والاجیال 
التالية حتی اليوم ؛ ويبين هذا السكتاب أديان اند وفلسفتهم وأديهم وتار يهم 
وعادانهم رقوانينهم وجلة معارفهم فى القار بخ والفلك والتنجيم , وقد E‏ 
عام ۳ ۸ - ۸۱۰۳۱ ۰ بعد وفاة السلطان مود بقلیل ( المند ص ۲۰۳ » 
ror‏ ( ؛ وهذا المكتاب » وان کان قد عرض الناحية الدينية الأسطور بة لاهند 
فان أ کثر إسهابه فى بیان الناحية الرياضية والفا-كية » وه وکا يقول بروكلان 
۱ من 4۷۵ < نظرا شا فیه من تصور شامل ومعرفة مستقصية الاغیاء نسب 
أن يعتبر أم ما آنتجه عماه الاسلام فى ميدان معرفة الام » . وإذا كانت اند 
لى تعر ف لقراء العربية المعرفة القيقية إلا بعد أن فتح مود أنوابها وغزاها نينا 
وثلاثين سنة ( هند ص ١١‏ ) » فالبيرونى هو الذى صور حياة اند فى عصره 
تصو را ما دقیتاً باق علی الزمان :رف وغير العرب » صدراً لمرفة اند 
حی اليو م 

ومن کتب البيرونى السكبيرة « القنون السمودی فى الميئة والتننجم » » وهو 
2 ر فى وجوه تصانیفه » ( تة ص ۱۲ ) a‏ عام ۱ ھ لاساطان مسمود 
ان #ود بن سیکت کین ونه يان واذيا له لاک ؛ حذا فيه دو بطایه‌وس فى کنابه 
الج على ؛ والقانون المسمودى من أبسط السكتب فى هذا الفن » ومؤاقه بعالم فيه > 
کا يول » كل نواحى الفلك على نمو ل يُسبق له ٠‏ وهو شم إلى ذلك بیان 
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االات الام وسنبها و یشمل الکثیر من عل ابلذرافية العامة والفلكية » وهو 
لا بزال مها وط ( براين رم ۷ المتحف البر ,طایی رم ۹ ). 

ولابيرونى كةب كثيرة جدا : ر بو على حمل بعير » ویبلخ فهرسها ستين ورقة ؛ 
مما إلى جانب ما نفدم ذ کره فى اللات وا ياضة نج - کت ۷ 
وبيان ماهية الأدو نة وأسمائها واختلاف آراء التقدمین فبها » وف معرفة الجواهس » 
بل ف الادب مثل ک تأنه الذى 1 ممه ف 2 شرح شه 559 عام €« وکتاب 
, ال بأ الوم فى معانى غلم أولى الفضل » و « عار الأشمار والأثار »6 
وروی لابيرونى شمر » ان ۱ 2 فى الطبقة الملیا فهو مقبول من عالم من طرازه . 

4ب کار رو عالمما واسم ال ؛ جفرافیاً وطبيعيا » وکان ر باضی) ذلکی) 
اا بنوع خاص ؛ هوم يكن فیاسوفا ما » « ول يكن انلوض فى عار 
اامقولات من شأنه » ( ت#مة ص ۰۲ ) » غير أن هكان قفا قافة فاسفية جيدة » 
تمدو من |شارته فى كثير من الأحيان -- عيضا وی کات قلیلة = إل بمض 
الد کان ال-كلامية أو المذاهب الفاسفية ( مثلا الأثار ص 55 ۱۱۲ هيد 
عن 6ح .. وغو كيرا مايقارن فى کتاب المند بين علوم اليونان والمند 
لغب رہ عقلیات الام الهتافة مقارنة تدل على معرفة بالجوهرى والطابع 
الغالب والتزعة العميقة » وكثيرا ما بلاعظ ملاحظات صادقة نافذة إلى الأعماق 
دالة على طول تأمل فى الفاسفات والأديان والناز ع الفكر بة ( آ ثار ص ۲۹۲ 
هند ص ۱۲ - 4۱۳ ۵۳ ۰ 4" ل ۲۵ ) . وتدل مصنفاته » إلى جانب المرفة 
النادرة بقوار بخ لام ؛ على معرفة بكتب الأدبان على تنواعها » کالتوراة والامیل 
وبالفرّق وکتها > لاسما فرق النصرانية الشرقية وفرق المانويه والديصانية ‏ 
والرتيونية » مع عل بتاریخ هذه ااسکتب ومعرفة ما بلغانها ( ثارص ۱٩‏ - 


۳۹۸ 


هي 9۲" ۲۳ ۲۵ — ۳۰ ۵۱ - ۰6۲ ۷۵؟ هند ص ۱۸ ۰ ) 
حیث ینبین لقاری" کقب البير ونی ما بقرره بعض الباحثین مرت آنه « آوسم 
العلماء شمو عل فى واخل نطاق الحضارة التی ينتهى إليها » ( بروکلان » ملحق 
+ ۱ ص ۸۷۰ وما بعدها ) . 

وان قيمة البیرونی كفكر رجع ایض إلى مجه الدقيق وروحه العلمية 
بقدر ما و جم ای سعة عله والضیط فيه وغحیص مادة محنه ؛ مد عنده الاتزان 
والاحتياط فى ا 93 > وهو مل من فواعد که « الوقوف م وط طرق 
التفر بط والافراط وازوم الاعتدال للاحتياط » ( آثار ص ۲۳۳۸ ) . وكتبه 
عرض سوت »دون كثير هن الجدل فى الأخذ والرد ء شأ ن الم الوائق بنفسه 
الشاعن بنزاهته » حصوصاً لانه یمتبر « أ ن الکلام مع الهس ا ا 
یر ند على القاصد والقصود شيئًا » ( آثار ص 58 ) . والوضوعية ارة من 
کل تمصب هی طابم 2 ؛ وهو علي بالأسباب الم دية لا کثر الباحثين فى 
مهاوی اک اخداطی" ارو ل عن تفر بر ای » من عصبية « تذمی الاعبن 
البواصر » وتعم - الاذان و مع » وندعو إلى ارتکاب مالا ' تسامح بارتكابه 
المقول » ( آ ار ص و ۵۱ - ۲ 5 - ۷ ) . وبيانه ازال أقدام 
الباحثين ( هند ص ۳ ؛ آثار ص 4 ) من عادة مألوفة أو عصبية مستحکة 
أو اب بار باسة يدل على ماعاناه لاقحرر فى حكه من ارات ؛ وهو براح " 


(۱) من الأمثلة الكثيرة که على الرازی الطبيب » بعد أن بين » من کتبه » ما فى 
مذهه من الغير والإفساد » إذ يقول : « واست أءتقد فيه مخادعه بل اخداءا » کا يعتقده 
هو فيمدن بزههم الله عن زلاك ... فالاعمال بالات › و بئفسة عليه ومد ها 6 » ذاك 


آن اامیرو نی العف ری وجوب الاحتباظ 6 وأن « أأدسفه غير لائق بالفضلاء وااسكبراء 6 ۵ 
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بأن الانسان بعس لاصدق ولمرفة الحقيقة لذة إلى جانب الاعتقاد بها » وبری 
5 المدل محبوب لذانه ( هند ص " ) . 

ومم أن البيرولى كان يشعر بقوميقه الإبرانية و معارضتها للعرب شعورا 
قو با > فإنه حتى حینا يشتد فى الم على العرب ( مثلا الأثار ص ۲۳۸ - 
۳۹( وعل جبودم العلمية لا سرف فى ذلات ولا بتساوز إلى الماداة و امیف 
أو القعصب ؛ وبدل على محرر عقله أنه » وان كان شیم" النشأة > فانه | تا 
شلات ؛ وانضم إلى مذهب اهل السنة ؛ وهو ایض | يسر" فى التيار القوعی الفارسی 
عو إحياء الاغة الإيرانية لانشام لغة تألیف إبرانية حديئة » كا فعل الفردوسی » 
بل كان ,ری أن الافة المر بية أليق لاثقافة الية من لغة الفرس ( بروكلان ‏ ۱ 
ص 476 ملحق ج ١‏ ص ۸۷۰ — ۰۸۷۱ وانظر .اناه ۱:۱ ص ۵۳ ) . وبال 
فان = لبیرونی عق الاشخاص و لام صادق قاس نافذ بقدر ما هو بیط 
ااصورة لين الالفاظ أحیان . امااساو به فهو جزل » قصير الجل » مت" » رصین » 
يا او و ؛ وهو لا مخلو !يا من سحم بایغ مستساغ » والبیرونی » 
وان کال من مکانه العالى فى عم الفكر » قد يستعمل فىكلامه عن بعض أهل 
المذاهب الياطلة ۱۳ شديدة مدل : « الأغار 6 )م النوی 6 D‏ الأو“ سين » 
( مثلا ثار ص ۷۸ ل ۷6( ؛ فإنه لا هالغ فى ذلك , ولا تدم له إلا فى 
موضعه . وهو حاول » كبعض أدباء المرب أن روح أحياناً عن قاری المادة 
العلمية الجافة القی یعرضها بأن يذ کر له طرائف من « حدائرَ الحمكة 6 
کا یقول » لكى لايل خاطره ؛ وهو يصر ح بأنه يقصد إلى ذلك قصد) ( 1 ثار 
ص ۰۷۲ ۱۸۶ ) . على آنه فما يتعلق ببیان البيرونى لاراء مهتاف الأمم لا بایفی 
أن يعدب عن أذهاننا أنه کان يكنب مستعملا الاصطلاح الذى يعبر عن الفکر 


+° 


الاسلامی وعن التصورات الاسلامية ؛ وهذا ما تحب صراعاته إذا أردنا أن نقدر 
يانه لاراء امند بنوع خاص : والهم عيذه هوالءنى 6 وهو لا بريد المزاع ق 
الألفاظ ( ۲ ثار ص ۸ ) . 
ویتحل اعتدال الپیرونی وا ف مده التار خی اذى لكون له ف عمس 
مگ والذى يجب 7 رقدر بالنسية ۳ مدمه ومن حاء رده رد ر مقارنة 7 بان 
مکانه ف وصع لهج التار * گی ۵ عاماء المرب وعند عماء الفرس الذن کتبوا 
بالعربية (قارز ن ما تقو ما بذ رن الطبرى مثلا فى مقدمته اسکتابه الكبير فى التار بخ 
و ع کته ان ارون ف مد 42 ( . بقرر البپرویی آولا آن کل ما ۹۳ ررلء 
اتلايقة وبأحوال لام الغارة » نظراً لبعد عهده وقلة الاعتناء حفظه وضبظه » 
تیه 3 1 ساطير رو رات 6 6 حیث 5 طبق بعل أ< ال الاه م النقرضه قول 
القرآن «أم ینک نا ادن من تبلک؟... لا هم الا اف ۱ واكم هن ( 
ولکن ای لا بارعا رفض کل ما فی ذلاك من الذر یب جرد غرابته 6 
بل هو يهف آمام ما روی من له القديم موف الباحث احتاط » يقزر آنه 
لاسبیل إلى الم 5 على نار بخ لام الغائرة وأحوانها باسقمال الاستدلال العقلى 
أ و القیاس على امد ؛ فلا 2 إذن من الاعاد على الاخبار الى يشعهد مها 
كتاب معتمد على ته أو التى تلحق بذاك وتتوفر فيها شرائط الثقة « فى الظأن 
الاغلب » ( | ارص ET ٤‏ 
> و لكن ليا بك من 5 هلي الأخبار والمقار نه يهأ 1 رمل تم ه4 انس عن 
الاسیاب الا دون إدراك الحق 1 ولا كان موصوع الأخبار المحيسة اس 
كله داخلا فى حدّ الامتناع > صار الأصل العام فى نظر البيرونى هو أن الشىء 
إذا كان فى حدود الامکان جری انابر عنه مجری المق ؛ الا ذا شهدت ببطلانه 
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شواهد آخری ( آ ار ص ۶ - ۰6 ۱۱۷ ) . وإنه وان كان يجب عند اد 5 
أل ننسی الاعتبار بالشاهد الذی تراه » فإن الشاهدة لمستاد وكذلات التحر بة 
امحدودة ليسا مقیاسین حمیحین فى الك على الساضی » ذلك لأن عر الانسان 
قصير لا یکنی امرفة کل الأحوال (آ نار ص ۵ » ۱۵ ) ؛ وعدم مشاهدتنا لشی 
الفریب امک فی الاخبار آل أ 27 روط ف ازن از سکان: اع" 
لا یکی مرا لانکاره » مثل ما یکی عرد طول آعمار القدماء آوکبر 
أجسامهم » ما دام غير مستحیل فى ية « لأن الحوادث المظام ليست متفقة 
فقی کل وفت » . ود یکون فی الاضی غی‌ائب لیست فی رما فیعب 
أن لا نقيس على ااشاهد و داد » لأن هذا فى نظر البيرونى و الأفق وتقدّد 
بافلال الألوف ( آثار ص هنبا = ۸۳) . ومن أول ما غب هل الباحث آن 
يتحرر من الالف والتحر بة المدودة . وفى هذا الباب حد البيرونى فى بعض آيات 
السکتاب العز بز ما يبين عقلية المتقيّدِين بالءادة الذين يشكرون ما جهلون وتقصر 
همتهم عن عل ما وراءه مثل آية : « بل کذوا مما لم یتدیطوا بعلنه » » وآبة : 
« وإذل بهتدوا به فسيقولون هذا إفك قديم » ؛ وهو لذلك ,ری من إسلاك هذا 
المسلاك بآم « يرون ا وافتمم » وین أخفق ؛ ویفرژون ۱۶ خالف عتدم 
( بعی یلم ( » وال صدی » . ارک AF‏ ( : 

فان البيرونى » برغر مويله فى الح على التار بخ الغابر امارج عن 
نطاق إمكان القحيص » لا يصدّق الاخبار بسمولة ؛ هو الناقد البصير الذى 
يصفه Sachau ( gl‏ ) أيه قد أعدنه الطبيعة نمس نأقد » وب 0 فيه روح 


النقد التى يقميز بها مف‌کرو القرن التاسم عشر فى آور با » والذى يقول عنه 


نا 


نیبرج (وموطولح)"' إنه عنده الیل إلى الوضوح والس الدقيق الذى يلوق 
بالباحث المطبو ع . والواقم أن البیرونی لا مخاط الفث بالسمین » وهو يتك بیان 
مالا محبط به عله الإحاطة القامة » ويعلل ذلك بقوه : « إذ لا يليق بعار يقتنا 
التي سلكناها أن نضيف الشك إلى اليقين > والجهول إلى العلوم » ( آثار 
ص ۱۸ ) . وهو انیت لا بل السكلام المطاق الذى ليبس معه ف تضطر 
القت او رمان تين النفس اه » فلا :يسدق الأمور القی تسل بأسباب غير 
مب از ,امراف فا ات کو ا 6 اض لا امن که ای 
طول لاعمر الانسانی مائة وعشر بن سنة على أساس السنة الکبری للشمس » 
له (ذا کان للسکوا کب من هسذا الوجه وغل لأمکن أن یمیش الانسان 
اسه )نة وستين سنة » وهی مدة القران الا 

والبیرویی يقرر أن لاطبيعة قوانين ثابتة لا خعلی » حتی إنه لا يفسر ظهور 
الخلوقات الشاذة بأنه غاط الطبيعة کا زعم البعض » بل بأنه ناشى' عن خروج 
لمادة عن حد الاعتدال فى القدار . وطی هذا الأساس پرفض البیرونی ما یکی 
4 من آن ااء ف مدینة من مدن المپود نب بوم السبت »حت الارحيةٌ > 
حتّى ينقضى وم الست ؛ وهو ستند فى رئضه لذلاك إلى أنه لا د 4 «فى 
الطبيمياث » مأخذاً » لأن مداره على الأيام » وهی واحدة ( آ ثارص ۰۷۹ ۸۲ > 
۵ ) . ولا خدعه ما بشاهده من فمل الق الط ل 3 


اول 4 ترا إن ذلك کے بك ودر عت( ف 1 
باعاو دد ؛ دیهو ان دات تمو ید ودر (هند ص هو - 5) . وإذ 
(۱) فى مقالة ( بالألمانية ) : « أمحاث عن الانوبة » , 2 المهد الجدير ‏ ملد ۳ 
( ۱۳۵ ) س 6 ۷ Nyberg : Forschungen iiber den Manichãismus,‏ .5.11 

261156011۲۰ für die neutestamentl. Wissensch. Bd. 4 (1935). ٩. ۰ 


۳ 


خی ه أن بعض العرب يزعم أن م“ تزاوجا بين الجن والانس » رفض 
ذلاك وأعتيره من السخر به 4 ( آثار ص ۶۰ ( ( ها إلى أنه يعر 


علوم الباطنية يما فها من تمويه یسبه أصمابه انی ويعتيرونه مر أسرار 
لنبوة التی أندى بها البى لاه » ک رنض كل علو إلى التأویلات الب 
على صورة ظاهم‌ية اتفاقية لا علاقة لما ما زعه الزاعون وراءها من حقائق » 
وذلك مثل قول البعض إن الشريعة كلت عجىء عيسى عليه السلام » لأنه جاه 
فألتى عصاه على عمى موسی ‏ فصار الشکل هكذا : + ؛ فلو جاء ثالث وألق 
عصاء » لما صح ذلك لأنه لا يصير من الشکل الماصل الا حرف لا ( بالعر بية 
ها د ویر اوی أن هفا من کیل سا تبرض نه ی الاو وین ا 
ااسلمین » اد بشمو ن اسم انبی عليه اسلام ( عمد ) بصورة إنسان : الم نظير 
ارام ».راما ساون لبقن ٠‏ ول نظير البطن والدال نظير الرحاین ؛ ويقول 
إن هؤلاء القوم هلون فن التصوبر » لأنهم وون بين مقدار الرأس والبطن 
51 الأعضاء النائئة من جلة البدن » ويتساءل عن رأيهم فى الأسامی التی تشبه 
سورج صورة افظ « مد » بنقصان حرف أو زيالاة حرف ؛ کل هذا مس‌فوض 
عند البيرونى لأنه خر ج إلى حد اازاح والسخرية ؟ وهو لا يقبل الا ما هو 
معقول » ولا رضی عا يفعله أسحاب الءقائد من الاستدلال با نار النفس والظابيعة 
فى الطبوعات على صنوف العقائد » إذ لیس ثم e‏ ممم بون القبس الق 
به والدليل والدلول عليه . أما العل اليقينى فهو عنده الذى حصل من إحساسات 
واف بينها المقل على عط منطق (اثار ص ۱۹٩ ۰ ۵ - ٦٤‏ ۰ ۰۲۹۷ 
هند ص ۳6۵ ( 


ور معرفة البيرولى بتوار € لام وإنتاحاتها المقلية » خصو هذا البلا 


eR 


فهو يعرف قدر اليونان وفضاهم » ویمترف بتفوّق العم اليونانى من حي ث کال 
ا منج والعمق والدقة والميبز بين مادة المعرفة ( هند ص ۱۲- 6۱۰۱۳ - 9۲ ) . 
وهو یقارن داي مذاهب لهند عذامب الیونان والنصارى والتصوفین الاسلامبین 
۳ ۶ على هؤلاء جميما وعلی طر يقتهم حك صاب معبرً عن اللخصائص العامة . 
کان البیرونی يلا عمنى السکامة الصحیح » يعيش للع ويءةنى بمادة للبحث 
تدل على معو عمّله من جهة وعل الا هتام العالى الذى بلیق بالعاء الطقيقيين من 
جهة آخری ؛ هو یشراب ی وصف بناء السکون وكيفية ادع وحرکانه , 
و ینصب ذهنه فى معرفة حسابات لام و تار هم » معتن بضيطها وتصحیحها 
وباستخراج أصو ها ومقابيسها و بالقارنة بينها .و بستطیم القاری" لکنبه أن مدر 
جهوده عند ما یضل" عقله فى الارقام واستخراجها وللقارنات بینها . وکان البیرونی 
رفم الفسحة فى التعمیر وجلالة القدر مُكبًا على حصيل ااعلوم وعلى التصنیف فمها 
« لا نكاد تفارق بده الق وعیتهه القرت رفش ات الا فاك كرد 
والهرحان من السنة » لاعداد ما تمس" إليه الحاحة فى ااماش » . وکان یعیش للم 
ولا رید علی تألیفه جرا ؛ فلا آلف القانون ال روئ لاسلطان مسمود من مود 
لفزنوی أراد الساطان أن ميزه » فأرسل إليه حمل فيل من النقد الفضى ؛ فرده 
لبپرونی » معتذراً بأنه سفن عنه . وکان الامیر هس اامالی قاوس انار تز 
رید آن بستخلصه انفسه و 5 فى داره ويسم الیه الم والنهی ف ی کل ادوب 
فيها » فأبى البيرونى ؛ وکان هذا الأمير لا بستدعیه » بل بذهب إليه احتراماً لمعه . 
وظل البیرونی مترفه ال E‏ به » 1 و یتهم عاق الو ردق ۳ 7 ۲ 
أنه » وهو جود بنفسه وقد حشرج نوه وضاق به صدره » سأل صدیقا جاء 


زوره عن سان الیراث » فتال له صاحبه مندهشا مواق من الا 6۱۴۲ 


۳۰۵ 


فقال البيرونى : « با هذا ! أوَدّع الدنيا ء وأناعالم بذ المسألة» ألا يكون خير من 
آن اخلا » وأنا جاهل مها ؟ ۱ . 

ولا شك أنه كان للبیرونی تأثير كبير وأن کتبه وطر بقته وآراءه کان لما اثر 
فين جاء بعده ؛ وإنة » و ان كان لا محوز» من حیث قواعد البحث الصحيحة 
1 الصلات التار ضخية بين الفکر بن ولا الاسم اف فى بیان تأثير بعضهم فى بعض » 
عند وجود آراء عبارات متشاءهة » وذلاك لان عقل كل باحث مستقل إلى حد 
کبیر » فای أحب أن أسجل البيرونى سبقه إلى محر ر موضم النزاع وأنه یکون 
حول العنی وحده ؛ فهو كااغزالى لا بريد « المشاحة » فى الألفاظ > بل وافق 
خصومه فى العبارات إذا وافقوه فى المءانى ( قارن الأثار ص ۸ ؛ والتهافت ص ٠١‏ » 
۱۰۲۰۸ ) 2۳۸ ۷ ن أول من ند إلى معرفة سلطان العادة والالف على 
آف کار الانسان » حيث پتمحب مما يألفه وینفل عن الغريب فما يقم حت عینه 
( الاثار ص ۸۰ ) ؛ وهذه القکرة يستعملها الغزالى كثيراً . وتجد عنده إلى جانب 
هذا لس لبمض السائل الفاسفية » نمو قدکشف عن بعض اللي فى تصورها » 
کالذی يقرره » ومجده عند الغزالى » من أن تفاوت حرکات الأفلاك يقتضى تناها 
( آثار ص ۲۹ » تهافت ص ۳۱ وما بمدها ) . 

آما کتبه » خصوصا کتاب اند وکتاب الأثار الباقية » فقد کانا مصدر ین 
یمین لموضوعها . ویذ کر أبو العلاء بعض العارف التی نقاها له من رحل إلى 
أر ض الساطان مود . ومن الجائز أن أبا الملاء عرف كتب البيرونى ؛ ذف ىكتاب 
الائار البافية ( ص ٠٠١‏ 92 تەد د ادم فى کل دور زمنى وی کل بقع من 
الأرض » وهی فسكرة برددها أبو الملاء » مثل قول( ازوميات + ۲ ص ۳۳۹) : 

باز أن يكون ادم e‏ +8 آدم هل اثر آدم 


( ۲۰ - فلسفة ) 


۳۰۹ 


ولا ك أن الببرون ی كان سنا ستنرا » وهو » ال كمبه فى الملل ولسة 
فسكره وتنوع معارفه وتفطنه لاحدود التى لا یصح أن تتحاوزها أحكام ااتجر بة 
الانسانية العتمدة على ااشاهدة » بتمسك حقاثق الدين العميقة » فلا یسجبه القأويل 
امازل القرآن ولا الانکار التحذای - من غير اسا سکاف - لما ,روی ٠ن‏ 
غريب الأفسكار . وهو يتمسك بالقرآن » فیؤلف مثلا كتابا جایلا می « لوازم 
ال رکتین ۹۳ 5 | اکر کات عر القرآن ۱ يافوت < ٦‏ ص ۱ (۳١‏ ۱ ويقول 
( هند ص ۱۳۲ ) إن القرآن ۸ ينطق فى أمس صورة السماء والأرض وفى کل شىء 
ضرورى »؛ عسا بحو ج إلى تف ف التأويل .... فهو فى الأشياء الضرور بة مما 
حذو ال ... و يشتمل على شىء ما حاف فيه وأإس من الوصول إايه . 

و رف الببرونی كيد مغاهری انتحال الاسسلام له و إدخااهم ما فى كتنهم 
فيه وتصديق ذوى القلوب السليمة م . وهوفی بعض الأعياق بذ کر الزنادقة من 
اصاب مانى وبذکر المركات والاتجاهات غير الاسلامية ناقدا لها ( راجم 
مثلا کتاب اند ص ۰۷۹ ۱۳۲ ۰ الاثار ص ۲۱۰ س ۲۱۵ 54 — 
۵ ). 

ولشخصیته الطر إل و اح أخر لد کدی تنب القراجم ؛ منها جه لمال » 
ولسكن لأجل الاستغناء عن الناس » ومنها هه فى النقد »كا فمل مم ابن سيناء 
ومنها حسن الحاضرة وطيب العشرة . غير أنه » إذا اقتضی الخال ولزم الاستمزاه 
عن ينهحقه » خرج الملامة » الذى بری أن السفه غير لا بالنضلاء » عن 
اد ود ألفاظ الءلماء إلى ألفاظ المحّان ؛ ولكنهكان » على أى حال » « خليما 
فى ألناظه ءفيقاً فى أفماله » ( اقو ت ۰۶ ص ۳۱۱ فا بعدها » وراه ااپیروف 


فى فهرست کتب الرازی ) ؛ وهذا شأن كثير من الملماء والأدباء الذين یعرفون 


۳¥ 


الحدود بين ما يعامون وما يلون 7 يقول <و نه (Goethe)‏ : و لا اعرف حر 4۶ 
لا أستطيم ارتكاءها € . 


هذا هو البیرونی » العالم الحتهد فى عله الضدين به وبشرفه عن الأغراض 


وعن الا تدال 4 الذى يقول عن WT‏ ےی 5 
عر کے سای ام فا اقتبسوا فى الم مثل اقتباسیا 


قا روا للبحث عاد معالم ولا احتبسوا فى عقدة كاحتباسيا 


م ابن الم 7 
ا سے کول ال رك ر گو الفرب : 
ك ۱ اي n‏ 
تلق الفلفة الاظر به بعد أيام ان سينا وأعانه ۳ عنانه فی شرق 
7 0 

7 
وفى الأدب لاغة الفارسية . على أنه إذا كانت الاغة الفارسية أفل" من العربية 
ملاءمة اباحعث ار دة فى المنطق وی الالميات 3 فان هذا م يكن له الشأن الاو ۳ 
فى تقایل العناية بالبحوث النظر ية ؟ بل يرجم فلك إل آن احوال ا کانت 
قد تغیرت » ورت سيا السائل التی دن شأنها آن طير عناية الناس . وأخذت 
مسائل الأخلاق والسياسة تتبواً الکان الأول شب شي » من غو آن تتصوار 
«صوره حد ده ۰ وكان ال مثقفون 6 ف عهمرم الأدب الفارعى | درد 6 حدون 


ما رضى حاجتهم إلى المسكة فى أشعار يمزع بعضما إلى الفكر ار" ولمرد على 


(۱) راجم ما کتب عنه فى داترة العارف الإسلامية ؛ وتتمة صوان السکة لبق 
ط ۰ لا هور ١ه‏ ۷ ه ص ۷ — .م > وازهة الأرواح مر زوری ( مصور عکتة 
الجامعة ص ۱۸۹ س ۲۸۸ ) ؟ وتارخ الحكماء للقفطى ( طبعة ليبتزج ۱۳۲۹ ه 
ص ٠١١‏ س ه5١‏ )ء ومد أوسم ترجة له عند ابن أبى أصيبعة ج ۲ ص ٠ه ٩۸‏ س 
لترى أسماء كتبه والموجود منها وماكتب عنه . وراجم لمعرفة به باختصار الحاضرات التق 
ألقيت عه فى جاءعة القاهرة فى ۲۱ دیسمر ۱٩۳۹‏ > ط . القاهية ۱۹6۰ وكذلك 
الحاضرات الی ألقاها عنه الأستاذ مصطنی نظيف بكلية الهندسة ط . القاهي: ۱۹۳۹ 
اطخ وا فى وأقيم بحث عن ابن اليثم فقد قام به هذا الأستاذ الیل مبيناً فيه قيمة ابن اليم 
ق العلم » وذلات فى کتاه اکر ااسمی ۰ اسن 3 اهم » وهو حزءان ظهرا عام ۱۲ ۶ 
۴ » وله رسالة قصيرة فى تربيم الدائرة » ضمن مخطوط رقم 1۸۳۲ عكتبة أياصوفيا 
ورقة ۰ وس ١٤و‏ . 


الار اء الدينية » وتغلب على معظمها البزعة الصوفیة؟ . 


و ند اند بعض ال رکه الملمیة يتحول عن بغداد إلى الغرب »2 وذلاك منذ 


فى مصر ».وقد صارت القاهرة بغداداً ثانية . 


۲ - عبان ای مردتم ومولقام : 


ود فى القاهرة » فى أوائل القرن الحادى عشر الیلادی ( انمامس من 
المحرة ) ؛ رحلا من أعفلم ار باضيين والطبيعيين فى المصور الوسطى » وهو أو على 
مد بن این بن اليم ۹ . كان ابن اميم من عمال الدولة فى البصرة » مسقط 
را ؛ وقد أفرط فى الثقة بصلاحية معارفه ار باضية لتطبیق العملى » فقال : 
اه بستعلیم أن يعمل فى ماء الثيل عملا حصل به الم فى کل حالة من حالانه من 
زيادة ونقص ؛ فلما استدعاه الخليفة الحا 1 هذا الغرض عطق بعد وصوله ومعاینته 
النيل أنه أخطأ فما وعد به » وأن الا لابم.شى على موافقة ماده . فاعتذر 
للحا ؛ ثم إن الام ولاه بعض الدواوين » فقبل ذللك رهبة لا رغبة . وخشى 
طیش الاک » فټخاص بإظهار الجنون واتلبال إلى أن مات الخليفة عام (11غ م 


(۱) لعل المؤلف يقصد أنواع الإلحاد التى هرت فى شمر الرباعیات » كااتى تنسب اخيام 
من <هه واشمار متصوفة الفرس من حه4 آخری 1 مثل سهدي و ۶مره 

(۲) بذ کر ابن اليثم فى ااسکتب اللاتينية باسم ۸۱۸۵2۵ » وإذا صح ما يقوله ابن ألى 
ot‏ ۳ مم ) 6ه مم ( 5 


۳۱( ابن ألى أصيبعة ج ۲ ص ۳ . 


۳1° 


11( . ولا حقتق ابن اليم من وفاة الماك أظير العقل وانقطم إلى 
الاشتغال العم و الأدب إلى أن مات فل عام ۸ م ۹ 

وکان | کبر نشاط ان لينم حصورا فى الرياضيات وتطبيقاتها ؛ وكان 
کے ی جانب ها کے کک الاشتغال عولفات آر-طو وجالینوس » غیر مهف 
راف الکتب الطبيعية منها . ويعترف ابن اليم بأنه | بزل » منذ عهد الصباء 
رَو فى اعتقادات الناس الختلفة » وکان متشككا فى نهیم ذلك » موتنا بأن 
الق واحد ‏ وأن الاختلاف فيه إنما هو من جهة ااساوك إليه » اض فى ضروب 
الار اءوالاعتقادات » فل ملا بیقین ؛ فرأی أنه لاابصل إل ات الا من « آراء 
کک خنصی ها الاموز الا ور ا الامون لای ۳ » امن وی 
الاحساسات التى هذا التفكيرٌ النطتی . والبحث عن هذا الق هو الغاية الى 
كان يقصدها ان امير من دراسة الفاسفة . وعنده أن الفلسفة ينبغى أن تکون 


أساسا تقوم عليه العلوم جيم“ . وهو يقول انه لم مد الفلسفة إلا فى کتب 


8 


أرسطو 4 لان هذا ا(فیلسوف سس ل ۳ ان اه س امین من عي فى کیف 


(۱) راجم استدعاء الا له وخذلان ان اليم فى الصدر التتدم . وقد آضفت ای کلام 
ال اف ما جله مطابقا النصوس . 

(؟) مات بالقاهية فى حدود هام ۸۳۰ ه أو بعدها بقلیل س ان أبى أصيبعة ج ۲ 
ص يها ٤‏ والقفطى ص مك ۱ وتتمه صوان اة لبم طبعة لاهور ۱ ۵ ۳ ۱ ھ ص ۸۷ « 
على أن القفطی يقول إنه رأى مخط ابن اليثم جزءاً فى الهندسة کتبه فى سنة 4۳۲ 2 . 

(۳) يجد القارى” كلام ابن اليم فى هذا عند ابن ألى أصيبعةج ۲ ص ٩۱‏ ل ٩۲‏ . 
وما کوان ملا حظته أن ان اميم کان ٫بتفى‏ من وراء طلية لاءلوم الق الذى يقر نه من ايل > 
ومجده يمزاع ف تف كيره زعة دينية 1 بل عد له مها رکه ف ع الكلام 6 فهو برد" على 5" 
الرازی فى الافیات والنبوات ؟ وله کتاب فى ثبات النبوات ؟ وألف فى الرد على ابن الراوندی 
و ای العرلة فى ا ااصفات ون الوعد والوعید » وغير ذلالك . 

(4) له رسالة فى أن جيم الأمور الدايوية والدينية هى ناج العلوم الفاسفية . 


۳9۹ 


بر بط الاحساسات و بوحد بینها لتصير معرفة عقلية ؛ ولذلاك شرع ,طالم کتب 
اور و اسر حها سف ف 6 ۶F‏ مده 1 آن يفقم الناس 4 ور باضه لفكره ¢ 
وليجد فى ذلاك ذخا وعزاه لوقت شیخوخته۳) . والظاهس أن الأيام لم نظ 
8 شيعا كن 357 هذه اش و" ۰ 

وا لوف ابن اليم هو « كتاب المناظر » الذى انتهى إلينا مقرجا 
ودرا دة ایی . ونری من هذا الکتاب آن بن انم کان امك 
رياضيا ثاقب النظر » بعالم حلي الفهومات العلمية والظواهس المادية عل أن 
أحمد علماء الغرب فى القرن الثالث عشر ( فیتلو 171816 ) استطاع أن بسط هذا 

7 7 م( ۳ ۳/۵ 
مير 

الوضوع كله على مط أقرب إلى الطر بقة العلمية ؛ ولکن ان هي فصل فى 
دفة الملاحظة فى ابلرئیات( . 


(۱) ان ای اسبعة ع ۷ من ۹۳ . 

(۲) ذ کر ان أبى أصيبعة لابن انم حوالى مائتى رسالة فى الطب وف فروع الفلسفة 
منها کتات الناظر » وقد ترجه إلى اللاتينية 1216067 .۳ عام ۲ ۱۰۷ م » ورسالة فى الشفق » 
بر جها إلى اللاتينية أ Oerhard of Cremona‏ . ويد کر H. Suter‏ فى دائرة ااعارف 
الاسلامية ,عض كتب ابن الثم ( كتاب فى كيفية الأظلال » وکتاب فى الرایا احرقة بالةطوع » 
وكتاب المرايا امرقة بالدوائر » وكتاب أصول الساحة وغيرها ) الى ترجت إلى الألمانة 
ونشرت منذ ۱۹۰۷ فصاعداً . 

(۳) قول 5016۲ .۲۱ إن هذا الكتاب أثر تأثيراً عفلیا فى دراسة علم لاناظر آثناء 
الفرون الوسطى من عهد روجر بیکون (82600 026۲) إلى عهد كلر (0۱67ع16) . 

۰ (4) وقد تقل البمتى فى تتمة صوان الحسكمة ( س ۷١‏ ) كلات قليلة عن رسالة 
لابن اليثم هذا نصا : « مميلنا أوضاعاً ملاثمة لاحركات السماوية ؟ فلو مخيلنا أوضاعاً أخرى 
غيرها ملاعة أيضاً للك الحركات لا كان عن ذلك التخيل مانم » لأنه لم يقم البرهان على أنه 
لا عکن أن يكون سوى تلك الأوضاع أوضاع أخرى ملائمة مناسبة لهذه المركات » . ومن 
الست ان قصر هذا النص الذى ,ظهر أنه عظيم الأهمية لا سمح باستذتاج كبير ء وان الهيثم 
یلاب قل کل حال وأنه « بطلیموس الثانی » . 


۳ 


وس ارورر ال واألسكى : 


زک ابن ای هرد بأو اضیایت ارا ا . وجوه الجسم » فى رأبه » 
تقوم من جوع صفانه الجوهر ية » كا أن السكل ,تقوم من مموع الأجزاء » 
وكا أن العنى الكلى يتقوم من موع الصفات الذانية ۳ . 

والذى يعنينا بنوع خاص فى عل المناظر هو ملاحظات ابن اليثم النفسية فى 
كيفية الابصار » وف الادراك ای جملة ؛ وان ینم وجه اهتامه هنا إلى 
حلیل الادراك إلى عناصره اتلفة و إلى بيان أن الادراك یتألف من درجات » 
#ا استم هاا . 

فالادراك يتركب من : (۱) الاحساس ؛ (۲) مقارنة احساسات كثيرة » 
أو مقارنة الاحساس الحاضر بالصورة التى تکونت على القدر مج فى المافظة بفعل 
احساسات سابقة ؛ (۳) الحم الذى نعرف به أن الاحناس الحاضر عائل 
الصورة التی فى الافظة ؛ والفارنة وال ان انلق اللفراش > نارای 
مطل فسب ‏ بل ها می شأن المقل اللا مک به عيل الأثلياء . وجميم خطوات 
الادراك حدث من غیر أن نشعر مهافی اامادة » آو محیث نشعر مها بمض الشمور ؛ 
ولا يصير الإدراك إلى حال الشمور إلا بالروية . ولا عكن تحاول الإدراك البسیط 
فى ظاهره إلى عناصره الأولية إلا بالروية أيضا . 


(۱) يقول ابن الهيثم : « كل معنى بوجد فى جسم من الأجسام الطبيعية » ويكون من 
المعاتى الق بها تقوم ماهية ذاك الجسم » فإنه يسمى صورة جوهسة » لأن جوهس كل جسم 
نما بتفوم من جلة جيم المعانى الی فى ذلك الجسم التى هى غير مفارقة له ما دام جوهره غير متغير 
عما عله » ( کتاب فلسفة الضوء طبعة مصر ١*5‏ همس ۱۷) ۰ 


۳۱۳ 

وعنلية الادراك حصل بسرعة عظيمة ؛ وكا زاد تمد الانسان » وتكركر 
الإدراك » قوى بذاك رسوخ الصورة المنطبمة فى الحافظة » وزادت سرعةٌ حدوث 
المرفة أو الادراك . والسبب فی‌هذا أن الصورة الوجودة فى اللفس من تبل تساعد 
على سرعة الاحساس الجديد » حتی لقد بحسب الانسان » بعد طول الران » أن 
الادراك فعل لا يستغرق زمانا ؛ ولکن هذا غير يح . لان كل إحساس 
بصحبه تفیل فى الکیف » عل عضو اس » وهو يحتاج إلى زمان . ولا بقتصر 
الأس على هذا » بل لا بد أن نعفی فترة من الزمان يستغرقها انتقال/ الاحساس 
فى طول الأعصاب . والدلیل على أن إدراك اللون يستغرق زمانا » هو دائرة 
الألوان المح رکه ؛ فدحن لا ترى فما إلا لون مختاطا » لأن سرعة دورانها لا ندع 
انا وتا ندرك فيه كل لون من ألوانها على حدة . 

و ری ان هم أن القارنة وال ها المنصران النفسيان الما فى 
الإدراك ؛ آما الإحساس فرده إلى ابسد » وعضو الس لا شأن 4 الا الانفعال» 
وکل |حساس فیو » فی القيقة » ضرب من لا ؛ ولسكنه لا يبلغ » فى العادة ع 
چا يجعلنا نشعر به ؛ فإذا قوى الأ اذى حدثه الاحساس شعرنا الأ » على 
جرم حدث عند وقوع نور ساطع على المين . ولا يوز أن تضاف صفة اللذة 
إلا الادراك الام » أى للمعرفة التى تقصور فا مادة الإحساس بصورة نفسية . 

والقارنة ولك ما ١‏ ى ایند > 5 واستتباط لا نشعر هما ۰ واذا 
اخقار الطفل من تفاحتين أجملهما ففى فده هذا استنباط » وکل إدراك لاملاتة 
بجو شین استباط أيه 4 غير ha‏ الحم والاستنباط حصلان 
SN‏ ما مخطی الإنسان فى هذا الباب » وكير ما عسب أن القضايا 


AE 


الأولية أحكاما لا نصل الما فى القيقة إلا من طر يق الاستنباط . ولذاك يحب 
على الانسان أن يكون عذرا فى کل ما باق عليه فى صورة قضايا أولية » فیتتبعه 


لیری أصلة » فقد يكون مستنبطا من شىء اباط منه . 


€ - ار ای ام : 

م يكن لدعوة فیلسوفنا هذه نمرة كبيرة فى الشرق . ولسنا نكر أن ابن 
المي کون شبه مدرسة فى الرياضيات والفلك ؛ ولسكن فلسفته الأرسططاليسية 
ل جد من بستنا الا القلیلین . ولا عرف من تلامیذه غير واحد ا مر 
الات » هو أو الوفاء مبشر من فانک لقي » وهو اعد أعراء مصر © وقد 
ترك ادا فى عام ۱۰۵۳ م كتاباً بشتمل على أمثال حكية وعلی حکایات من أخبار 
الفلاسفة » وغیر ذلای(۲) ونکاد لا يمد فى كهانه شتا عکن اعتباره من 
التشكير البتگر ؟ ورا یصلح کتاباًلنسلية . وقد وجد أهل القاهية بعد ذلاك 
ما رهم فى عبات آلف ا ولیلة » فوق ما وحدوا ی مثل ذلات السکتاب . 

وتدکاد الشرق ينسى ان المي » بعد أن وه هو و يبه بالزندقة . و مخيرنا 


3 


5 تلامیذ الفياسوف الإسرائيلى ان اس أنه كان ببغداد ا ظ أيام 


(۱) معجم الأدباء لياقوت ج 5 ص ۲4۱ طبعة ممرجوليوث ؟ وان ألى أصيبعة ج ۲ 
ص مه - وه ؟ والققطی ص ۲۱۹ طبعة لیبعز ج ۰ هھ ؟ ويقول القفطی إنه كان 
فى آخر الالة الخامسة . 

(۲) رعا يقصد ااژلف کتاه السمی « مختار الک وبين الكل وب الا 
Brockelmann 1, 9‏ وانظر ات alg‏ 305 .م ,1935 Orientalia,‏ . 

)۳( هو اكم وسف السبق الاسرائیل . 


۳\6 

احرقت كت احد الفلاسفة”"؟ ( توف عام ۶ ) ارقا اخ 

ونصب 4 منبر لیشرف حل احراقها . قا وصل ای ليت الميئة لابن اليم 

آشار إلى الدائرة التى مثل بها الفلك » ووصفها بأنها الداهية الدهياء » والنازلة 
الممّاء » والمصيبة العمياء . و بعد مام كلامه خرقها وألقاها إلى النار . 


(۱) هو عبد السلام بن عبد الفادر بن أبى صالح الجيلى البندادی الءعروف بالركن ؛ 
ارجم إلى ترچته فى أخبار الحسكماء القفطى ص ۲۲۸ ل ۲۲۹ ء طبعة لبيتزج ۱۳۷۰ 2 . 


06 نپاية الفلسفة فى المشرق 


١‏ -الغزالى” 


س ها الامرم وااشصوف : 
رأينا فما تقدم أن المركة السكلامية فى الإسلام تأئرت بالفلسفة تأثرا وبا ؛ 
فالتکلمون من المعنزلة » بل من خصومهم » أخذوا من كتب الفلاسفة آراء۸ 
وسعظم" الأدلة التى كانوا بو بدوت بها مذاههم ۳ حار ون مها مذاهب 


(۱) هو ابو امد يد بن عد بن عد الفزالی ( بتشدید الزای » نسبة إلى فز ال » 
على مريقة أهل خراسان ؛ وذلك أن والده كان يشتفل بنزل الصوف » أو من غير تشدید » 
نبسة إلى بلد يسمى غزالة »ما نقل عن السممانى فى الانساب » راجم ترجة أبى الفتو ح الغزالى » 
أخى الإمام الغزالى » فى الجزء الأول من وفيات الأعيان لابن خلسکان » س ٩‏ 4 » طبعة القاهرة 
۹ ۸ ۰ من کر مفسکری الاسلام » وله ATO‏ . کان قا €7 
صوفیا » وهو بطل من آبطال الاسلام الالدين الذين تاضلوا عنه » ولذلاك یسمی « حجة 
الاسلام » ؟ فقد رد على كثير من الخالفين » فألف فى الرد على الباطنية » الذين بسمون 
« هل التعليم » لقولهم ,ضرورة معلى معصوم » کتاب فضا الباطئية ( نشره جولدز مر ) » 
الف تالا ين الرد على الإباحية ( نشيره بريتزل ) » وثالثاً فى الرد على النصاری اه : 
« الرد اليل لإلدهية عيسى بصرغ الإجيل » » وذلك بعد دراسة هذه الذاهب كلها . 
وا گز ردوده ها 6 وأشدها 55 اذا 6 هو كتاب مهافت الغفلاسفة » وهو عل عظم 
لا علو من قيمة فلسفية » لأنه عرة دراسة محكدة » وتفكير طویل » ولأنه وبين السائل الکیری 
الق كانت محل خلاف بن الدين والفلسفة . ويدل اختیار هذه السائل وطريقة مضمها » و ءحیص 
الأسس الى تقوم علها مذاهب الفلاسفة » هذا إلى كثرة الافتراضات والتدفیق فى وضعها, 
على طول نظر فى الفلسفة . وقد يلوح فى ثنايا ذلك شىء من الابتکار . انظر ما کتب عن 
الغزالى فى دائرة المعارف الإسلامية » ومقدمة الأب وم (وععلانه8) او تی كتبها اشر نه 
اسکتاب الهافت ( مروت ۱١۹۲۷‏ ) 2 وهی نشرة حيدة تدم ما شاحثن اجان ده .. 
ولا آرید زيادة التعليقات عن الفزالی لأنى آعد لنش كاب عنه . 


۳۷ 


خصومپم . وم لم يأخذوا من تلاك السکتب إلا ما احتاجوا إليه ؛ أما غیره 
فل يتعرضوا له » آو هم حاولوا ابطاله » فأدّى ذلك إلى ظهو ركةب كثيرة يِقَصّد 
ها خالا مذهب شق بمینه آرفیلسوف بيده ؛ ولکن ال محاول أحذ 
قبل الغزالى » أن یمن على جل الذاهب الفلسفية » التى قامت فى الشرق 


عل | آساس من الفلسفة اليونانية » غارة نستند الی آصول عامة » وتقوم عل 


ها 
دراسة 67 " 


(۱) قم المسلمون منذ أول اتصالحم بالأمم الأجنبية وثقافاتها إلدفاع عن دينهم » وخير 
من ذب عن الإسلام..ى القرون الأولى #' العمزلة الذن آبلوا أعسن بلاه فی ابطال مذاهب 
الخالفين من ثنوية على اختلافهم ( منانية وديصانية ) ومذاهب الاهرية ( انظر ما تقدم 
ص ۱۵۲ -- ٠١٤‏ ) . وشير من رد على الخالفين ولا سيا الفلاسفة هو إبراهي النفانام ؛ 
نقد رد على مذهب أنباذوقايس وعلى القائلین باازام وعلى أرسطو وعلى القائلین بقدم حرکة 
سکیا کیت ( وللنظام برهان على إبطال هذا القول قريب من برهان الغزالى »> ولمله أصل 
برهان أن امد . انظار کتاب الاتتصار اخباط س ۳۵ - ۳٩‏ ورات التهافت طبعة 
بروت ص ۳۱ س ۳۲) . ومن كير من رد على المالفین القاضى أو بكر الافلاق 
التوفی عام ۰۳ ه » فى كتابه ااسمی « المهید فى الرد على الماحد: المءطلة والرافضة واغوار ج 
وال » ( وقد ر ناو منذ عون قریب ) » فقد رد فیه على البراهمة وااتصاری وغبرم » 
ولا سك فی أن الفزالی عرف هذا السکتاب ؛ فان فكرة الاق بفعل ارادة قدعة « على 
سبیل التراخى » مى فكرة الباقلاتی . ونستطیم التيقن من هذا إذا قارنا کتاب المهيد 
من ۳ وتات الهازت ی ۲٩‏ . فلسکن ااغزالی إفوزل ( لتقن من ادل س ۷ ا مسر 
۶۹ ه) : إن الذين اشتغلوا بالرد على الفلاسفة من التکلمین لم بصرنوا عنايتهم لاوقوف 
عل منتهى علومبم » و : 4“ ما ا فن اسب التكلءين « إلا كلات معقدة مىددة ظاهرة 
التناقض » لا یظن الاغترار بها بغافل عای فضلا تمن بدعی دناق العلوم » 4 وهو ی كد فى 
فى النقذ ( ص ۸ )اوق مقدمة « القاصد » اله لا رقف على فاد ءل من العلوم من لا يقف 
على منتهی ذاك العلم » حق بساوی أعل الناس به » بل بزید عايه ويطلم على ما لم یطلم عليه 
صاحب العلم من غور وغائلة ؛ وعنده أن رد المذهب قبل فهمه والاطلاع على كنهه ری" فى 
عماية ؟ لذلاك آراد الفزالى أن درس مذاهب الفلاسفة دراسة كة قبل ابطالها » وقد یکون 
يانه لهذه الذاهب من أحسن الراجم امرفتها فى بعض النقط . 


۳۸ 


كل أن الل ای تن 4. الشوالی كاتنت 4 تایه إصائية ۳ 
فنكان هناك عل الكلام » بريد أن یقرب المقائد الدينية إلى العمل » بل بر يد 


آن بلس 910 عقلية . 


سل 
ولسكن كان إلى حانبه طر يق الصوفية الذن رمون إلى تذوق :لاك الفقائد 
من طر يق القلب ؟ فلا بر يدون البحث فما على منهاج العقل » ولا بر يدون إقامة 
البراهین.علمها » بل كانوا يسعوث إلى تذوّتها وجّعلها حالا لانفس . 

ولا کان مب آن تبلغ المقاند الدينية أسمى درحات ايفين فقد اساءل 
الناس ۴ آم‌ها 5 أهى معارف ابی در على التوصل إلمها بالاستنماط نا 
معارف آخری ؟ ام مب آن تکون هدیهیات آو مبادی عقاية بينة بنفا » 
لا قبل بر هانا » ولا عوزها مثل ه_ذا البرهان ؟ و سکن الموادى والبدم‌یات 
العقاية لا د أن بل ا الباس یا مى عرفوها ؛ و عا أنه ببس بين الناس 
إجماع فى اسي المقاند الد ية » فحی لبست مبادی عقاية أولية ؛ لانه و فیل نها 
کذاك لتساءل البعض رمال ینشاً اسکفر [ذن ؟ 


۱ صر ۴ الغزالى ق ااهانت أنه لا بر بدك إلا هدم مذاهب الفلا ةة ¢ واظهار" ما فمها 
من تتاقض ور و تامیس ء؛ 6 محر ح أنه لا :4ص لد 4.9 ارات ااذ هی الذى edin‏ هو" وهذه 
هى الناحية السلبية النقدية . أما الناحية الامجابية الإثباتية » ذهى أن الغزالى » باظهاره فساد 
مداهت از ۰۳ وقصور أولتهم 6 رید أن #رر وة بصاع4 المقل ا معر ۸9 مسائل الر وة 
( قارن اانمافت ص ۱۲۱ 2 ۱۷۷ ) وذلاك مهد توس الناس إلى الإق.ال لى الدن وعلى 
التصوف ؟ وببارة أدق آراد أن وجههم إلى الرجوع إلى القلب ( أو الروح ) الذی يدرك 
الحقائق الإلهية بالذوق ا بعك تصفة انف با لعیادات والریاضات الصو فیه عد راحم 
کاب عاب القاب ن کے الإحراء . على أن للعقل عند الفزالى مبهة لا شك فما » وهی 
دراك التناقض ۳ الارا و القضایا النظر به 6 واس تماد الأحكام التنائعة دن مدان ال 
۱ وءعدان الأراء الديلءة ۰ 


۳۹ 


لموّل فی الاءان بعقائد الدين عق ور بشرق فى النفس من مصدر فوق طور 
السقل ؛ وقد ظهر هذا الا حاه عن غير شعور فى ول الا ؛ وذلك فى اندفاعر 
صوفی" + کثیرا ما كان ينشأ عنه عدم المنابة عباحث الفقه والسكلام . ثم .جاء 
الفر ای 4 ناهن دا اسب من هذه ال رک آرضا 6 وتناول ما سبق ال وصعه 
و 2 ۳ 
السالمية3' وااسکرامية ۴ » وها فرقتان مخالغان المتزلة » فبسطه ووضعه على آساس 
۲ اسم > وصار التصوف ۱ عند هور اسان » مند أيام الغزالى 2 بوم علها 
مرح الم وتاج على مر قه ‏ 
۳ سب ماو الهرالى 
وتار رخ حياة الفزالی ٩۳۹‏ يجيب فى بابه . و یتح علینا آن يصق فی معرفته » 
ولد الفزالی فى طوس » من أعسال خراسان » عام 40۰ ۵ ( ۱۰6۸ - 
۵۹ م ) أو ٤۱‏ ۵ ( ۱۰۵۹ - 0۱۰۹۰ ) ؛ فهو مواطن للفردوسى » شاعر 
افرس ال . وکا أن شخص الفرودسی شاد لل ما کان للامة الفارسة 


(۱) جاعة صوفية سنية تألفت فى البصرة فى القرنین الثالث والرابم من الهچرة » 
اسسا سهل التسترى ( التوقی عام ۲۸۳ ه ) » ومعرت باس أ كبر تلامیده وهو أو عد الله 
عد بن سالم (التوفى عام ٠٠٠١‏ ه) س انار مقالة الأستاذ ءاسهنيون عن اسالية فى 
دائرة الء‌ارف الإسلامية . 

(۲) ارجم ال کتاب الال والاهل س ۷۹ وما مدها تمرف مذهب السکرامية » 
على أن الفزای یذ کر الكرامية فى کتاب التهافت فى معرض النقد س تهافت ص ۱۳ » 
ع ۳ ۲ مثلا ) . 

(۳) ارجم ال آوسم ترجة للفزای فى کتاب طبقات الشافعية للسبی (ج 4 ص ۱۰۱ 
ح ۱۸۲) وال مقدمة الرتضی لسکنابه : « ازات ااسادة التقیق هر ج آسرار احیاء 
علوم ادن » (ج ۱ ص ۲ س ۰۳ ) . ۱ 


۳۰ 


من جد قدیم » فقد قذر الغزالى أن یکون عند ميم من جاء بمده من المسلهين 
0 4 الامئلا 7 وَين الدين € . 

وکانت الثقافة الأرل التی تلقاها الغزالی بعد وفاة والده » ق ببت صدیق 
له متصو ف ۱ اف واسعه عامة » آوسم من آن دون ثقافة عامة ممصوره 
حل آمة معتينة . وقد زوب هذا الفتی عقلا وا فوی انلیال » لا رنی 
بای قید له . وم طمن إلى تفر يعات الفقهاء وتدقيقاتهم يما فیها من تكاف » 
ولا إلى ما فيها من صیم دقيقة » ب لكان بعد ذلك علا نيو يا » فطوى عنه 
لكا رواراء آن شر روساق رگا 

ثم درس عل ااسکلام فى نیسابور على إمام المرمين ( المتوفى عام ٤۷۸‏ ۾ 
٠ OR ۱۰۸۰‏ الل االنرال کان قد ندا وتف ویدرس » ولمل الشکوله 
ایض وانت فد بدات ۳ ق الی اء هذه الدة . ثم وفد على نظام 
لك ۳ 6 وز و الساطان السلسرق » وظل؛غنده » عش اج «نسب 
التدر يس فى بغداد عام ۶ ه- ۱۰٩۱‏ ) . 

وف أثناء ذلك اشتفل متعمتاً فى حصيل الفاسفة . ولم يكن الذى مله على 
دراستها جرد شذف باه » بل هو شوق قلبه الذ یکان بر بداطر ج من ااشکول القی 
کان يثيرها عقله . ول يكن محاول الوصول إلى معرفة تکشف له أسرار ظواهر 


(۱) طبقات القع 4ص ۱۰۲ . 

(۲) هو بو الال هید اللك بن الفيخ اق عق عبد ال بن أل یعقوب . . . اللواق , 
ولد عام 4١١‏ ه واوق عام ۷۸ مم 

(۳) هو أو من اس ن عل ن اسحاق الطوسی ع ( ولد عام ۰۸ چا روق 
عام ۸۸۰ » وزير الساطان ااساجوق لب آرسلان . 


۳۳۸ 


لون » ولا کان ری إلى اسدید تفکیره : بل قد كان فق طماً نینة القلب » 
وتذوق الحقيقة المليا . 

وقد درس مصنفات الفلاسفة » ولا سما الفارابى وابن سينا » دراسة وافية » 
وقد ألف متصراً جامه) فى الفاسفة » وذلك طبةا لمذهب ان سينا فى الجلة . وهو 
فى هذا الكتاب يقررا لاراء الفلسفية تقر بر الباحث العلمى » و حکها على وحهها ؛ 
غير متعرض اا فا عن حق أو باطل فى رأنه » وقد يلوح فيه شىء من الرضا 
عن مباحثها "۳ . ول‌کن الوا کان وهو يقرن مذاهب الفلاسفة » ینوی آن 
"یعقب ذلك بتفنيدها وإبطالما . وقد قال ذلاك فى أول الأعر ليريم ضميره من 
تبمَة التعرض للفلسفة » ثم جاهر به بعد ذاك حينا وجه إليه اللوم . وقد ظهر 


غذا التفنید الشپور بمد قلیل من الزمن » .وهو کتاب ۶ تمانت اق » 


(۱) هذا هو الکتاب السمی « مقاصد الفلاسفة » ؟ على أن ااغزالى يصر ح فى أوله 
أنه لا بريد من بیان مذاهب الفلاسفة فيه الا أن یکون مقدمة لا بطالها . 

(۲) كانت كلة « تهافت » محل تفسیرات شتى » وقد رجها الباحثون الأوربيون 
كليات. كثيرة ۹ معظمها «#صمن معنی النساقط المتتايم والام‌دام > وشا تصمن ی التتاقضش 6 
وضمف الماسك والانس‌جام ء فما باللاتينية Destruectio‏ » و ههد ( الحدم ) ؛ وبالإجايزية 
Destruction‏ ) الخدم ) « Collapse‏ ) سقوط ( <« dêz ( « Disintegration‏ ( « 
و الفر اسءة : Chute‏ و Ecroulment‏ و Effondrement‏ ) تساقط ( « و Sottise‏ ) حق ( 
و ۷۵0۱۱6 (عرور أو بطلان ) : 1960۳6۲6866 ( تنافش أو قله الماك ) » والالانية ۱ 
2 ( ادم laa‏ ) » و 6۲5۱۲26۵ 16۵6۲6۱0280 ( الاساقط شيدًا فوف شیء ) 
و محتار الأب وع (Bouyges)‏ فى مفدمته اكتات الهافت » بعد ۳4 هذه الترجات 
وغيرها » كلة : 1206163266 من غير معارضما شرها . وقل آن نين المعنى الاقیق هذه 
اه سن ان ند کر اھا مأخوذا من کب اه . تداق القاموزس اا و 
وق اسان المرب لان منظور » وق الظاين البلاغة ازمرى 6 وی اج العروس للسيد الر تضی 6 
وق الصجاح لاخوهری : هفت الشىء هف:ا :طابر فته ؛ ونهافت الفراش فى النار تساقط > 
وتوافت الثوب تساقط ویل ؟ وتهافت الناس فى الشی» تسافطوا ء وأ كث ما یکون فى الهمر 4 
وهفت هفتا » تک مکثیرا بلاروبة » ولا إ مال فكر ؟ واففت الكلام الكثير الذىلا روءة - 

( ۲۱ س فلدفه ) 


فض 


ك فيه » والمق الوافر » والمغات الق » والهفوت التحير . وقد رأیت فى كتاب البوان 
الحاحظط أنه يستعمل عبارة : مهافت العی» عهی تفرقت احزاژه › IT‏ بءضها من بض 
( حيوان ج ه س ۱۲) ؛ وعبارة تهافت الأعرابى عمنى تضاحك (ج ۲ س )۸١‏ » 
ويستعملها أيضاً عمنى اافساد وانحلال القوة . 

والفزالى يستعمل افظ تهافت ضافاً إلى الفلاسفة حیناً ( مقدمة اقاصد » وتهانت 
ص ۱۴۳ ۰ ۰۷۸ ۱۷۹ ) 2 ومضافا إلى كلامم اواو اوا یا ر 
( مهافت س  )۳۰۸ ۰۱۸۱ , ٩‏ وهو يقر ق 01 يكامة تنافض وتمز » ویکرر القول 
بأن غرضه من کتاب « تهافت الفلاسفة » بيان تناقض كانم » وهدم مذاههم . 

واملامة الأسانی پلائیوس (521208 (Miguel Asin‏ بحث جيد فى معنى كلة ماقت 
فى ۲ تب الذزالى وان رشد 0۳22۵ ۳۴۱ (Sens du mot Tehafot dans les oeuvres‏ 
)et 1 Averroès, Revue Africaine, Alger, 1906, p. 185-203‏ بين فيه نى کل ة العهافت 
زد اایاحثین قبله ؟ 1 يعتمد على ۷ج الءر وس ویستنتج آن .عی کلة تهافت » بالذسية اللا نسان 
وامیوان » لیس معناها التساقط » بل التسرع فى السکلام بلا رونة ولا إعمال فسکر » 
والنسر ع فى عمل شىء باحق بصاحبه ضرراً ؟ م ۳9 پلائبوس إلى کتاب الاحیاء » فيرى 
كلة تمانت ترد فى هذه السارات : (۱) « وأما ااتهافت فى السکلام » والتشدق » 
والاستفراق فى ااضحك » والدة فى ار والنعای » فسکل ذلك من ۲ ثار اابار والامن 
والففلة عن عظم مقاب الله تعالى وشدید سخطه » . بری پلاوس أن معنى التهافت هنا السکلام 
بلا روة ولا (ممال فكر » کا فى تاج العروس . ( ۲ ) « حدیث : ننک تهانتون على 
النار تهافت الفراش وألا آخذ جرم » ؟ ومعی ااتهافت عنده : تسرعون يجهل . 
(؟) « ولأحل ضعف أبصارها ( البموض ) تهافت على السراج » لأن بصرها ضعیف » 
نهی تطلب ضوه النهار » فإذا رأى السکین ضوء السراج باللیل ظن أنه فى بيت «ظالم فل 
السعراج وة من البيت ااظل إلى الوضم لاضی» . فلا بزال يطلب الضوء » ویری بنفسه ايه » 
فإذا جاوزه . ورأى الظلام » ظن أنه لم يصب السكوة » ول یقصدها على السداد » فیمود إليه 
مرة أخرى إلى أن يحترق » ولعلك تظن أن هذا لنقصانها وجهلها » فاعم أن حهل الانسان 
أعظام من جهلها ؟ بل صورة الآدى فى الا کباب على شهوات الدنيا صورة اافراش فى النهافت 
م النار 8 تلو ح للا دی أنوار ااشهوات من حيث ظاهس صورتما , ولا دری أن تمتها 
الس الناقم الفاتل » فلا زال بری افسه علیما إلى أن ینغ‌س فما » ویتقید بها » ولاك هلا کا 
مؤيداً . . . ولذلك كان بنادی رسول الله صلى الله عليه وسلم ویقول : إلى عسك بحجزع 
عن النار وانم تنهافتون فا مهافت الفراش ف . ( ق هذه النصوس ف الا۶اف ج ۱ 


تس بجر 


POT PONT‏ کڪ 


۳۲۳ 


و جوز آن-بکون افزالی ید آلف هذا ااسکتاب فی بدداد أو بصسد آن غادرها 
١‏ 3 ۱( 
رمن اصیر 
و بعد اربع سفن ۱ ای عام BAK‏ ۱۰۹۵ م ( انقطع اافرایی یب 
التذر يس ببفداد ؛ مع ما اصاب فيه من وفیق ؛ وکانت الشکول لا تفارقه » 
ل يطاءئن إلى الحاضرات الكلامية [ التى كان بلقا على تلامیذه ] » وکان 
0 ۶ 5 
مضه ارفیم وتعهوات الدنيا مجاذبه سلاسلها إلى القام حينا » ودواعی الاخرة 


۳ سم 1 
يادي انها آل اسل ٠‏ رمد اه ضيه حببا تاه “ورا اه إستطيم » 


© 
0 


لك ری پلائیوس بالاستداد ال ما تقدم آن الفزالی سبك سی کتاه ه مهافت > الفلاسفة کان 
رند آن عل لا آن العقل الانسای يبحت عن الحقيقة » وريد الوصول الا » کا ينعت 
المعوض عن ضوء العار › ناذا ا مر شماءاً ش.ه ور الحققة » احدع به » فری بئفسة عليه 
وعهاات فيه ؛ وا که هی * را باق منطقية خامائة » هلك کا لاك ءوض ؛ فکان 
الغزالی يرد آن یقول ان الفلاسفة خدهوا بأبعياء آسرء‌وا الما بلا امحال رون + متمافتوا 
وها‌کوا الهلاك الأدی ؛ وند حاول بلاوس آن عمد فى عبارات کتاب التهافت وف استمیال 
ان رشد لهذه السکلمة ما يؤيد انتراضه , ذلیرجم القارى” إلى ممه الشار الیه . 
ومن المسر آن نحدد الس اى کان يشاك "اران من هبارة مهافت اافلاسفة ‏ لاحتاشا 
۲ عديدة وقد رن المقصود اقات الفلاسفة > أو آس اقط مذاهب افلاسفة ۰ عم حرف 
کامة مذاهب على طريقة الجاز بالذف ؟ أو ضءف وفساد مذاهت الفلاسفة » على طريقة 
امحاز ایضاً ؛ لو مسارعة الفلاسفة بلاروبة ولا اعمال فسکر إلى تقلید مذاهب خادعة اعتقد وها 
فتاقطوا بسبها فى افلاك الأردى > وتهانتوا فى النار ؟ أو مها حك الفلاسفة ومها زهم ۰ 
( انا مات 7 ۰ 
(۱) وحد الأب و فى إحدى الخطوطات الق اعتمد علما فى نهمره اسکتاب التهافت 

وهو خطوط مكاتية الفاغ نیم » آن الفراغ من تأليفه وقم فى ۱ رم عام ۸ ه 

ويقول الفزالى ( منقذ س ٠‏ ) أن خروحه من بغداد كان فى ذى القعدة عام ۸۸ ۵ . وكان 
قد اشتفل بتحصيل الفلسفة أثناء اشتغاله بالتدريس بالدرسة النظاءية منذ عام ٤۸٤‏ ه 
مدة سنتین » م عاود افو اة متفکرا متفقداً غوائل الفلسفة تريياً من سنة ( منقذ س ۸) ؟ 
فالفلاهس إذاً أن الغزالی ألف التهافت قبل مفادرته بنداد عا يقرب من عام لا بعد أن غادرها 
يقليل > وكان إذ ذاك فى الثامنة وااثلانين من العمر . 


۳۳ 


بل جب عليه أن محارب الدنيا وحکتنها » وان ذلك خير له . وا أن مطامح 
الغزالى كانت أوسم من هذه الدنيا وأعمق . وف أثناء سرض أضابه هتف نه 
هاتف باطنی ۳ : فاشتذل بالمزلة والخلوة والرياضة والجاهدة » استعداداً للقيام 
عهمته ؟ ور عا کان بنوی الظهور ءظهر مصلح دیی پا 1 وبا كان 
الصليبيون يتأهبون فى الفرب لهاجمة الاسلام » كان الغزالى ینمیا لأن یکون 
مناضلا روحیاً عن الدین الاسلاعی . ول يكن انقلابه عن حياته السابقة عنیفا 


ک دش دبس 5-521 6 بل هو سیه ما این به القدیس هیر و نیموس 


(۱) يصف الفزالى هذا التجاذب بين شهوات الدنيا ودوای الآخرة فى لاناذ ص ۲۰ 
حت ۲۳ ) وحى انا أن هذا التجاذب دام ستة اجر » اعتقل لاه فى آخر ها ون ااتدريس » 
وحزن قله وا طت کته ٠‏ ۳ ال الله الذى جيب الضعار إذ دعاه » فأجا به ول على قلبه 
الإعمراض عون الد نیا 0 نما . 

(؟) كان عصر الغزالی عصر احلال دينى وخلق » وقد حاول أن يعرف ]ساب ذلك » 
ان کی ن یی دا إلى الق داز کے ۷۷ اح ا . 

(۳) هو الفديس 5ئاه|]أكناعتالك وتاأاعئنرق » الذى ولد فى مدينة من شمال إفريقية من 
اصل رومای عام ه؟ م . وكانت أمه مسيدية منذ صغرهأ اسا أنو. فلم دحل ف السيحية 
الا فى آخر ره . وقد تلق أوغطين شيا من التعللم السیحی نوائة لتعمیده » ولكنه 
1 يعمد : وقد شب غير متقيد بالدين » ولا بقيود العفة » وعاشر منذ شیاه اصراة ألى منها وگ > 
6 وقم عت انر الذهب المااوى آسع سنيق ٠‏ کان ف ات نائداً اءقاید وأدت به الشکلات 
العقلیة الح ق وقم فا ال مذهب الماك , ¢ ذهب إلى روما » وتع.ق فى دراسة آراء 
شیشرون » وم يتأ ر السيعية » ثم أرادت أمه أن تثبته بالزواج » فتزو ج » وأرسل زوجته 
الأولى إلى قال آفر ةة » وا كنه كان قل زواحه قد عاشر اواك خرص » وکان دماژه 

فى تلك الد: : إلى ۱ أعطنى العفة > ولكن لا أظن أنى أستطيم حك فسى . واستمر 
1 6 لق دة شد بدا بين الرو ح واسد > فأعاده إلى الانوة » وزاد الك فى اضءاف 
الرو ح ف کفاحها 0 م درس أوغسطين الذهب الأنلاطو نى الجد يد » وا كته كان ری غيره 
ار بالمس.حية فيخجل من نفسة لأنه يدرس الفلسفة و رز عم أنه محةر ااادیات . وا كان ذات 
وم چا فى حديقة م تامیدذ له » و اسه تصطرب عا فما » إذ لانت الدمو ع غز رة هن عینبه » 
وقام یک صاحاً : إلى متى هذا التسويف ؟ کل بوم أقول غداً غداً . وفى :لك الاحظة كان إلى 
جواره صى یفن قائلا : خذ وافراً ؟ فامتير أوغسطين أن هذا النداء نداء لى » فأخذ س 


۳۳۵ 


۱ 000 » الذى هتف به فى الرو با هاتف أخرجه من الجرى وراء را 


شيشرون » إلى اأسيحية اللي ١‏ 


ال جیل وفتحه » فكان أول ما وقعت عليه عینه فى رسائل القدیس واس آ یات تدعو إلى 
رك ااتكاسل والعبث والضعف » وإلى الرجوع إلى السیح . ومنذ ذلك المين غمرت السكينة 
قاب أوغسطين » م دخل السيحية عام ۳۸۷ م وعاد إلى إنريقية وعين أستنا عام ۴۹۱ م 
وصار با لنه ومکانته وشهرنه من اکر رحال اأسيحية . 

)1( هو Eusebius Sophronius Hieronymus‏ اامروف بالقدیس يروم (16۲0۳06) 
ولد فى مدينة ستورندو فى دالاشیا » من آون مسيحيين » عام ۳۸۰ م . وداً محصيل علومه 
فق مساقط رأسه » م درس الفاسفة فى روما » وطاف ف اعرف والثرب . بوا کان فى 
انطا كة مات أحد رفاته بای > ووقم هو فى عيض شديد » فەزم على أن بزهد فى کل 
ما يؤخره عن الله » وکان شدید الیل إلى مطالعة کتب شیهرون وآراء الوئذين » فرأى فى 
انام أن السيح يلوءه لاه حرس على أن يكون شيشرونيا أ كثر من حرصه على أن يكون 
سكا . ومن ذلك امین افتصر على فراءة السکتب القدسة » وتزهد فى شرا قريبة من 
انطا كية » وکان 4 شأن كير ين آباء ااسکنيسة . 

وسيتبين من السکلام فيا يلى عن شك الفزالی ورجوعه إلى اليقين أله يختاف عما حصل 
لاو این وعما حصل لجيروم . 

(۲) رك انا الغزالى فى کتات اانقذ من الصلال نار ےا انه العقلية » بين فمه تطورها 
وندرجها . وهو حکی لنا ذلك بعد أن أناف على الخسين ( منقذ ص ۳ ) » وبين ما قاساه 
فى استغلاس الق من بين اضماراب الفرق » وما استجرأ عليه من الارتفاع عن حضیض 
التقليد إلى يفاع الاستبصار » معدا بعلم الكلام » و مكنا عذهب « أهل التعام « / الماطنية 
القاثلين ررر اال العصوم ) » ومنتقلا هد ذلاك إلى کل امن الفلسفة » ومنما «طر یق 
الصو فة 6 شا ریا حر ۱ لاف » متوغلا فى کل مطلمة »> م جما على كل مشكلة » فاحصا عن 
عقبدة کل فرقة ومذهب . وهو يقول إن التهء‌طش إلى درك حقاق الأمور کان دأنه وديدنه » 
اول مره » عی زة وفطرة من الله » وضعها فى حباته » من غير اختبار منه » حق ات 
عنه رابطة التقليد » وانسکسرت عليه العقائد الوروثة على فرب عهد بسن الصا » وقد حاول 
أل يعرف حقيقة الفطرة الق یکون عليها الانسان » قبل الاعتقادات العارضة » ومطلوبه من 
وراء ذلاك ال اليقينى الذى لا بتطرق إله ريب » ولا یسم القلب لاشك فيه » ولا زعزعه فى 
نفس صاحبه ااتحدى بالوارق . ولا امتحن الغزالى علومه » ۸ جد من بينها علما يلم هذه 
الرتبة ف البوين الا اسیات وااضروریات » ول‌کنه آراد آن یتفن من ذلك » فتأملها » 
و عاول أن يشكك نفسه فما » فلم جد أمانا فى امحسوسات » لأن المين مثلا ممدععن الحقيقة , = 


۳۳۹ 


نم لبث الفزالی عشر سنين یتنقل بين البلاد » بوزع أوقاته بين المبادة 
والتأليف . والظنون أنه فى أول هذه المدة ألف أ كبر كتبه فى اكلام والفقه 
والأخلاق » وه وکتاب < إحياء علوم الدن » » وف مایا حاول أن ينوض 
بمب الا صلاح وقد كك 4 لا سفار إل دشن زبیت القلاس ( قبل أن 


الصليديون ( » واگ الاسکندر نة ةذ والدینه ؛ 9 عاد إلى وطنه آخر الاس ۱ 


فتری الظل‌سا کا » وهوفی الدع متحرك » و ری الكو تك پرا وهو کے این الارض » 
والذى كذب الحس هو حا ى العقل . عند ذللك بطلت فته احسوسات » فلم تق إلا المقأيات 
الشرورلات › ولا رأی الفزالی آنه کان إوائقاً اسیات سی کذعا عام المقل » وأنه لولا لفقل 
اجر لل تصديقها » خاله الك فى أعي المقلیات » فلمل فته بها كثقته بامحسوسات 
« ولل وراء إدراك العقل عا کا آخر » إذا جلى كنب العقل فى حكنه ,ما جلى حا م العقل 
تالا ای فى حکه » وعدم جلى ذلاك الإدراك لا دل على استسالته » , ونواف عقله فى 
الواب عن ذلك » وتأبد الاشکال بالنام » ورأى أنه بر ی ق النام مورا و جورلا ستقد اما 
حقيقة ثثابتة » ولا بشك فى ذلك » ثم يستيقظ فيتحقق أنه لم يكن لذلك أصل ؛ فقال انفسه : 
0 4 آن بكو ل یم ما تعتقده فى يقفاتك جس 5 عقل هو حق بالإضافة إلى حالتك » 
لمكن يكن أن تطرأ عليك حالة تسکون نسبتها إلى يقظتك کنسية يقظتك إلى منامك » 
وتسكون يقظتك نوما بالنسية الما » فاذا وردت تلاك الالة » تيقنت أن جيم ما توهمت بعقلاك 
خبالات لا حاصل Ce ١‏ 6 و ایا ایا نوم بالاضافة ان اد آسنزین. 
وکان هذا سببا فى تقوية الشك واعضال دائه » وم KT‏ 2. ۶۶ علاج الا بالالیل » 
#1 فون ال من ير كسك الأوليات » وقد اصیعت هذه عنده موضع شك , ودام 
ااغزالی ويا من شهرن كان فم‌ما « على مذهب السفيطة 2 ا لجال لا انط والقال » » 
حق شفاه الله من ذلاك امرض » وماد إليه اليقين الضروریات العقلية ؟ « و : يكن ذلاك بنظم 
دلیل » وترتیب کلام » بل بنور قذفه ال تعالی فل الصدر » وذاك النور هو مفتاح ‏ کے 
الممارف 2 ا ظن أن تلقف موقوف على الأدلة ال#ردة فقد ضيق رحة الل الواسمة > . 
ولا شنى الغزانى من صرض الشك حاول أن يدرس علوم كل طائفة » كا تقدم » فلم بجد الیفین 
إلا عند الصوفية » وغرف أنهم ثم السالسکون إلى الله » وأنهم أحسن الناس علا »> وأزكام 
لا » ولا ریب فى أن تشكك الفزالى والأسباب الق أيده بها ناحية شيقة طريفة فى تفکیره 
1 وفها الؤاف حقها . ومقارنة شک بالشك الديكارنى .وضوع جدر بالبحث » ولولا ضیق 
ااتام (کامت عنه هنا . وقد ۳ ت فها تقدم ( هاممش ص ۳۹ ) إلى أن رحوع الفزالى 
إلى اليقين حتاف ۶۶ حدث لاقديس أو غسطين آو القدیس هیرو ایوس ؛ وهو ظا . 


۳۳۷ 


و رل أو 42 لو طذه اشتغل بالتدر اس ف نساور 3 فشا ¢( ومات فى طوس 


مسقط رأسه » فى ۱۵ مادی الاخرة عام ۵۰۵ س ۱۸ ديسمير سنة ١111م‏ . 

وقفی القزالى السنین الاخيرة من مره فی العبادة ومحااسة ارباب القلوب » 
والافبال على الحديث وجالسة أهله » بعد أن لم يكن طلب شيا مر الدیث 
ولا انتشرت عنه روایقه فى أيام قبا . ايت دوا متسه الاجزاء عصل 
اوا باخرها انصالا چیا 


۳ - موقر از ار ا3: عهيره : 

سرض ارال الا لفات اي فى مصرء . فهناك أصماب عل 
الكلام ؛ وهذاك الباطنية الاين بزعون انیم « اعاب اي 6 ال#سوصون 
بالاقتباس من الإمام العصوم » وهو الم عندم » وهم بذ كرون شيئا من ركيك 


فلسفة فياغورس ؛ وهناك الفلاسفة ؛ وهناك الصوفية . 


۱ ۰ ۰ هس 1 
نظر الفزالی فى عل السکلام » فوجد أن مقصوده حفظ المقيدة القى یمن 
7 


هو را وحراسهامن اشو ١‏ شی أل البدع خرن ادك کین بدت صعيفة 


فى نظره » ووجد الا لاشك فى السكثير من ارائ" . 

(۱) انظر طبقات الشافعية للسبكى ج 4 ص ۰۱۰۵ ۰۱۰۹ ۱۱۲ . 

(۲) يعبر الغزالى عن ذلك بقوله : « أصناف الطالبین » ویتکام عن کل طائفة منهم 
وعن حاصل علومم . منقد اش ٩‏ > ۲ . 

(؟) يقول الفزالی ( منقذ ص ۷ ) بعد بان مقصود عل الكلام وما فام به ااتکامون 
من الذب عن العقيدة : « ولكنهم اعتمدوا فى ذلك مقدمات تسلموها من خصوءهم » واضطرثم 
إلى تسلیمها إما التفليد أو (جاع الأمة » أو جرد الفبول من القرآن والأخبار » وکان أ کش 
خوضمم فى استغراج م:اقضات اغمو م ومواخدهم بلوازم مساماتهم » وهدا قایل النفع فى جنب 
من لا يلم سوی ااضروریات كيدا أضلا ٠‏ فلم يكن ن الكلام كايا » ولا لدائی الذی كنت 
1۱ شکوه شاف 6 : 


۳۳۸ 


وا فى نفسه عیل عظبم لذهب 0070 > وهو مدن هذا ااذهب 
بأعل ما لديه » أعني کین المقید: فى قلبه » وبفضله استطاع أن بقول إنه يتذوق 
روحه ما حاول المتكامون أن یتوصاوا إليه بالنظر المةلى . 

أما اله فة الشائعة إذ ذاك فالغزالى لا جحد مالحا من فضل فى تثقيف 
الفاس » خصوصا فى الرياضيات التى يعترف اعترافا صر بحا بأنها على حح هی 
والفاك البنی علپا ؛ فهی آمور بزهانية لا سبیل لی محاحدنها . وکذلاث لا بدکر 
من الطبيعيات إلا مسائل مخالف الدین . فآما مذهب أرسطو » كا نقله القارابى 
وان سينا » راز بن أغير م تقلید ال _کلمین » فهو فى نظر الفزالی عدو الاسلام 3 


230 لا تشمشی ااولف فى هذا اسان مم تیب سیر الغزالى فى دراسته هو 6 بعك دراسة 
علم الكلام » درس الفلسفة » ثم درس مذهب الباطنية » واتهی بدراسة طريق الصوفية . 

(۲) قدم الغزالى لكتاب النهافت عقدمات » وصف فيها حال خصومة الذین قصد 
أن بره علهم مشبراً إلى من عثل آراءم ( الفارایی وابن سينا ) » ومبيناً مسائل الحلاف بيهم 
من الرد 6 وكشف عن ديل الفلاسفة ف استدراح الناس ال مدهمم 6 فا جم القارى” اف 
هذه القدمات . وف النةذ الذى ألفه الغزالى مد أن أناف على اسین بيان مفصل لأصناف 
الفلاسفة وأقسام علومهم : 

ينقسم الفلاسفة عند الغزالى إلى ثلائة أصناف : 

١‏ س طائفة جحدوا الصائم وزهموا أن العالم لم بزل .وجوداً » ولوا بقدم الأنواع 
الحيوانية » و هو سممم ا هس بین وال ادقة ۰ 

۲ س طائفة الفلاسفة الطبيميين الذين أ كثروا ابدث فى عالم الطبيمة وی متحائب الروان 
والنيات وفى تسريعهاء فرأوا من تحائب الصنم والحسكنة ما اضارثم إلىالاءتراف بقادر حكم ؟ 
ولكن كثرة بحئهم فى ااطيمة أظهرت هم أن لاعتدال اازاج تاثيراً عفلها فى قوى الميوان » 
فظنوا أن القوة الماقلة ف الإنسان 5 هه ازاحه 6 تال بطلا نه 6 فإذا انعدم ۱ تعقل إعادنه 6 
فذهبوا إلى أن النفس موت ولا تعود » وأنكروا الاخرة والثواب والءقاب » « فاحل عنهم 
اجام وانهمکوا فى الشسهوات » وهؤلاء أيضاً زتادقة ؛ لأن أمل الإعان هو الاعات باق 
والیوم الاخر € ۰ تت 


۳۹ 


= ۳ س طائفة الفلاسفة الالهیین » و۸ التأخرون کسقراط وأفلاطون وأرسطو » وقد 
ردوا على الصنفين الأولين > وكشفوا عن أخطائهم » ورد أرسطو على آنلاماون وسفراط » 
وخی من نفل عل أر سطو من متفاسفة الإسلاميين الفارابى وان سينا . 

آما اقسام علومهم فهی » بالنسبة للشبر ع » کا یل : 

١‏ - رياضية ( حساب وهندسة وهيئة ) » « وهی آمور برهانية لاسبیل إلى تجاحدتها 
بعد فهمها ومعرفتها » » ولا يتعلق شىء منها بالدين فيا ولا اثبانا » ولكن نولدت منما 
آفتان : بالأون لك الناظر فيها يمجب بدفائقها ووثاقة براهينها » فبحسن اعتقاده فى الفلاسفة 
وق کلام فى یات » ناسيا أن كلامم فى الرياضيات برهاتى وف الإهيذات مین . ولذلك 
جب الزجر عن اوض فى هذه العلوم . والافة الثانية نشأت من مغالاة أصدفاء الاسلام الجاهلين 
الذين أرادوا نصرته بانسکار کل ۶ ينسب إلى الفلاسفة » عا فى ذلك الرياضيات وما بنى علها 
من الظواهس الفاكية » فشككوا الناس ف الدين وجملوم يمتقدون أن الدین میت على انکار 
البراهين القاطعة . ( فارن تهافت س cy‏ ۰۱۵ ۲۰ 

۲ - منطفية » لا يتعلق شىء منها بالدين نفياً واثباتاً » ولیس فیها ما ینینی أن ینکر » 
وم شبمة ءا ذ کره التكلمون وأهل النظر فالأدلة » ولعا الفرق ق‌المبارات والاصطلاحات ‏ 
وآفنها آنة الرياضيات ( فارن تهافت ص ۱۵ س ۰۱٩‏ ۲۰) . 

۳ - الطبيعيات » لهس من شرط الدين ااسکارها إلا فى مسائل ذکرها الغزالى فى 
کتاب اتهافت وأشار إلى أصلها فى النقذ » وم تنلخس فى أنه يهب أن بعلم الإنسان أن 
ااطبیمة کاها مسخرة له » لاشی» منها یفعل بذانه عن ذاته ى .وآن التلازم بق الأسیاب 
واسیبات غير حتمی » يث عکن خرق ری الطبيعة وقوانينها بإرادة امه الذى آوحدها 
وعکن حصول المچزات ( راجم النهافت ص ۲۹۸ - ۲۷۱ والنقذ س .)١١‏ 

4 - ا » وفها | كر اچاد الفلاسفة » ول یقدروا فا على الوفاء بالدمروط 
الى اشترطوها فى المنطق » والغلط فيها فى عشرين مسألة » وقد کنر الثزای فى ثلاث منها » 
وبد عهم فى سبع عشرة . ( فارن مهافت ص ۱۳ و ص ۳۷ ل ۳۷۷ ) . 

۵ س ااسیاسات واغلقیات ۰ وی جع مصلحية دنیوه / وه‌عارف خاقية تهذيبية » 
أخذها الفلاسةه من کتب الله » ومن الک الألورة عن الأولياء » ومن كلام الصوفية » 
ومزجوها بكلامهم تروا له »> وفذه العلوم آفتان : الأولى أن الانسان قد برد ما فيها من كلام 
الأنبياء والأولياء » لأن‌تائلها مبطلون . والثائية أنه قدیریااسک النبوية » والكارات الصوفية 
المزوجة بكلام الفلاسفة » فيحسن اعتقاده فيهم » فيأخذ ما فى کلامهم من باطل . لذاك يقول 
الغزالى إن على العافل أن عهس كلام الفلاسفة » فيأخذ منه الحق ويترك الباطل » عاملا بوصية 
سيدانا على کرم الله وجهه : لا تعرف الق بالرجال ! امرف التق تعرف أهله | 


۳۳۰ 


وقد رأی وان علیه أن مار به بای المسامين كافة على اختلاف فرفهم وتباین 


فنا يبي" ¢ وقد قام دلات 9 سلاح رسو اه ¢ وهو سلاح ای ۲ 6 


كذ واد أشار الفزالی فى التهانت ( س ٠١‏ ) إلى أن من وجوه اللاف بين الفلاسفة وغير م 
اختلاف الاصطلاح ؟ فالفلاسفة .ثلا یسیون صائم العالم جوهساً نی « الوجود لافى٠وضوع‏ > 
( يعنى الوجود فى شىء من غير أن يتقوم بالعىء » كالصورة ف الميولى » وند يكون فى عل 
كالجسم فى ااسکان ) » على ین أن خصوعهم بريدون بالجوعس ما هو متحيز ؟ وهذا زاع 
صرحمه إلى الاغة وإلى إباحة الشر ع إمالاق الأسماء وترم إطلاقها . 

)١(‏ يقول الغزالى ( تهافت ص ۳ س ٠١‏ ) إنه بريد إبطال ما اعتقده الفلاسفة 
مقطوع بالزامات مختلفة ه « فألزمهم تارة مذهب التزلة , وأخری مذهب ااسکرامية » وطوراً 
مذهب الواتفية » ولا آتهض ذابا عن مذهب خصوص »› بل أجل جيم لفرف ابا واحداً 
علمم ؟ إن سائر الفرق رعا خالفو با فى التفصيل » وهولاء بتعرضون لأصول الدين » فلنتظاهس 
علمهم » فعند الشداند تذهب الأحقاد » . 

(۲) يقول الفزالى إنه بريد أن يناظر الفلاسفة باتهم » وعلى شرطهم فى انق » ليبين 
أنهم لم يفوا بعىء من ذلك فى علومم الإه.ة ۰ وکن ما فعله الفزالى كان أعمق ٠ن‏ ذلك أن 
الواقع اننا ز هامش ص ۹ ) أنه كان فى أول اه يبحث عن حقيقة الفطرة 
الإندانية قبل الاءتقادات العارضة » وهو ف التهافت اول أن عحص مزاعم اافلاسفة » ليرى 
مها ما هو ضروری بدیهی » وما هو نظری استدلای . ( انار مثلا توافت ص ۲۹ سب ۲۰ , 
۰۹ ۷ ۲ ۰ فإذا ل جد هم برهاناً استدلالياً » وا جد الا دعوی ااضرورة 
حاء بأصول لا داق العقل و ادعى ها الضرورة . ونزعته سلبئة فى الغالب ما نقدم القول » فهو 
يقول إنه لا بدخل فى الاعتراض على اللاسفة « الا دخول مطالب كر » لا دخول مدع 
مثبت » , (تهافت ص ۱۳ » رن ص ۷۸ » وطريقته أن يعارض إشكالات الفلاسفة 
باشکالات مثلها » من غير أن لها , وذلاك ليبن فساد راهم » وتلبیسمم نا » وجزم عن 
زثبات ما زعنون » وليظهر ما فى أدلتهم من سفسطة وقعور » أو يلزءهم على أصوفم 
إلزامات لا يقملها المقل . آما آراؤه الخاصة وإثانتها » فإنه قد و ع ال بوت اقا تك تفاب 
يسميه : « قواعد المقايد » ( هو أيه اتب الاحیاء ) یعتنی فيه بالإثيات 6 167 العو آي 
الات باهدم ( تهافت س ۷۸ , ونوحد كراوه الإصابية فى كتانه ااسمی « الاقتصاد فى 
الاعتقاد » . وإذا كان الغزالى قد أبطل مذاهب الفلاسفة فهو بريد أن بوه ااناس إلى الدين » 

. بل إلى الفاب وتصفية الرو ح لتعرف الحقائق الذوق ( انظار عاءش ص ۳۱۸ مما تقدم ) . 


“ال م سيم 


۳۳۱ 


لأنه ری الل ثوانين الفسكر الأساسية التى ,فررها المنطق يقمنة لا سبیل 
لا: کارها > ومی فى هذا كالةضايا الرياضية ؛ ويبنى الفزالی أدلته على قاون 
التناقض » ويقرر أن أفمال الله لا مخالفه” ۰" » وهو يقول ذلاك مدرک يمام الادر ال 
لحا بقول . 

و وجه الفزالی أ كبر عنایته لا بطال ثلاث نظر یات فلسفية من بين نفار پات 

۱ و ص 2 ۱ 
الطبيمة والإلحيات > وهی : نظرية قدم العام ؛ 0 لايم 
إلا ااکایات ( فلا ٣ی‏ الجر یات ¢ و انکار بعث الأحساد والقول أن 
الار واح وحدها مى التی لا يحوز عليها الفناء” "© . والغزالى يبطل هذه النظر یات 
سنا ؛ من وجوه کر / على شرح حون فيلو ون (Johannes Philoponus)‏ 
النصرانى على مذهب ارسطو ؛ وقد كتب جون فيلو بون فى |بطال نظر بة قدم 
£ 

الا 3 ع برقلس (Proklos)‏ الذی کان يقول ادن ۰ 


(۱) لم أحد للتزال شر ےا بهذا العنى ؟ ولكن الذى يؤخذ من جله أدلة الفزنلی هو نا 
پنیفی ألا رد الا ما كان عالا فى العقل » كالم ين الننى والإثبات » وإليه ترجمالحاولات 
کلها . آما مام يكن محالا فهو جائز ؟ فثلا يقول الفلاسفة إنه لم يكن من الممكن أن انى 
الل الما أ كبن آو أسس ٤ا‏ هو عله , الأن النظام الكاى للءالم لا يتم الا على هذا الوحه 4 
أما عند الغزالى فإن کون العام أصغر أو أ كبر عا هو عليه ليس عحال فى المقل » ولا ینوت 
اطاما » و الله در على ذلك > وحور له آن مله ۰ أما الغىء الذى لا تعلق به قدرة اله هو 
المستديل كا جع دبن الوحود والعدم 5 ) انظر مهافت ص 4" > وقارن ص ٩۳‏ و ۲ ٩‏ ۲ 
= 8/486 ) . عل أن كلام الغزالى فى كتبه النطقية يدل طى أنه بری أن المقائئق حقائق 
ق ذانما بوق علي الله » حت لو جهلها الانسان ( انظر « محك اانظر » س 55 مر طبعة 
المطرمة الأدبية عصر ) . 

(۲) هذه هى السائل الى یکفرم بها لأنها لا تلام الاسلام نوجه » ومعتقدها معتقد 
كذب الأنبياء ؛ بل صاغها البعض بعد الغزالى فى قالب شمری . 
المصرية رقم ۳۱۰۲ ص ۱۷ ( فى كلامه عن يحي النتعوى - وهو اسم جون فلو ون =“ 


ی همست 


ع سب العام : 

ذهب الج كاه إلى أن الما كرة متناهية فى الامتداد والذرع » واسكنهم 
پقولون إنها قدعة لا نهابة لمدتها ؟ ويقولون إن العالم صدر عن الله منذ الأزل » 
کان العاول مساوق ال » غير متأخر عنها بالزمان : آما الفزالی فيرى أنه 
لا تصح التفر فة بين الزمان والمسكان » كا يفمل الفلاسفة ؛ ومعنى أن اله سبب 


ات 5 ۱ 
وود ها عنده » هو أنه يخلقه بارادته وقدرته "۳ . 


ح هند المرب . « وأ کثر ما آورده الإمام حجة الاسلام رحه الله فى مهافت القلاسفة تقر رر 
كلام يحي النحوی ولد 7 العم رزورى ( نزهة الأرواح مصور عكتبة الجامعة الصرية 
س ۱۸۲ س ۱۸۳) أن الفزالی أخذ ما أورده فى التهافت من كتب بحي النحوى » وهو 
يذ كر من كتب يحي الكتاب الذى رد فيه على برقاس . ولا بد من مقارنة كاب رشي بکتب 
الغزالى للتحقق من ذاك . 

15) ولسکن هذا الكلام لا يكن فى بیان مسألة قدم الم » ومی من أ كبر مسائل 
الحلاف بن المتكلمين والفلاسفة » وقد شغلت فرافا كبيراً من كتاب النهافت ( ص ۲۱ سس 
۷۸) . ولذاك عمسن أن تکام عنما باختصار > عل الرغم عا فی ذلك من مشقة » بسحت كاثزة 
الأدلة والانتراضات » ونظراً لتو عم صورها . 

اتفق جهور الفلاسفة على أن الما قدم » لم بزل»موجوودا مم اه ۰ تی منز اعنا 
الزمان » كوجود العلول مم ال » والنور مع الشمس » وأن تقدم البارى على الما تقدم" 
بالات والرتمه » لا الزمان > وهم على هذا أدلة منها : 

أولها قوم :بلاق صدور عاذت من قدم ؛ والاصل الذى يقوم عليه هذا القول 
هو التلازم ين الملة والعلول ؟ فإذا فرض وجود القدم » فإما أن بوجد عنه الها على الدوام » 
فیکون قدعاً مه » وإما أن يتأخر ؛ و هذه الحالة إما ألا تجدد مرجم لوجود العام ؛ 
فيظل" ف دائرة الامکان » و۱۰1 أن بتجدد" عن ج" » ,دی لسن : جن "مد ث هذا 
المرجح » ول حدث الآن . ول حدث من قبل ؟ 

وبسارة أخرى ناذا تأخر وجود العالى ؟ و 1 ل يحدث قبل زمان حدوثه ؟ لا يمكن 
آن یکون ذلك لمجز فى الباری" » ولا لتجدد عرض » أو وحدان آلة بعد فقدانها مألاو حدد 
طيمة » أو وقت » أو حدوث إرادة لم تکن , لأن هذا کاهمحال » إذ أنه بؤدى إلى الفول = 


rr 


وانتکا اولا عن متشا السکان والزمان ! [ذا کیا لا نستطيم أن نتصور 


ايض الفدم » وهو عمال » « ومهما کان المالم موعوداً » واستحال حدوثله » ثبت 
قد مه لا عالة » . 

برد الغزالى على هذا بنظرية إيجابية فى الوافع » لأا ليست رد معارضة فیقول : « إن 
الما حدث بإرادة قديمة » اقتضت وجوده فى الوقت الذى وجد فيه » وأن يستمر العدء إلى 
الغا بة البى استمر الما ۰ وأن يندا الوحود من حیث انتدی؟ ‏ وأن الو حود قله 1 بای 
مياد » فلم يحدث لذلك » وأنه فى الوقت الذى حدث فيه اد" بالإرادة القدعة » . ولا يطمن 
فى هذا کون الأو قات متساوة فى تعلق الإرادة بها . ولو سأل سائل : لماذا اختارت الإراد: 
وقتاً دون وقت ؛ أجاب النزالى بأن الإرادة « صفة من شأنها عییز العىء عن مثله » ولولا 
أن هذا شأنها لوقع الا كتفاء بالقدرة » ؛ ولسكن لما كانت القدرة تصاح لاضدين لم يكن 
بد من صفة شأنها التخصيص » ولا معنى للسؤال فى مخصيصها , لأن هذا هو شأنها » کا أن 
١‏ شأن الم الإحاطة بالمعلوم . وعييز ااشی» عن مثله جائز » وهو ممكن فى حقنا » فقد يكون 
أمران متساویین بالنسية لنا » ثم نفعل أحدعا دون الاخر » وإنكار هذا حاقة ( تهافت 
ص ۳۸) » بل حاول الغزالی آن ببين أن الفلاسفة قالوا بتخصيص الشىء عن مثله » وذلك 
أنهم فالوا برك بعض الأذلااد من الشرق إلى المغرب ومعضمها الآخر ااسکس » مم تساوی 
الجهات » وإمكان حركة کل فلك على عکس ما هی عليه » وقلوا أيضاً بأن لكرة السماء 
نقطتين ا بقتين » ما القطبان الشمالى والجنوبى » والسماء تتحرك على هذين القطيين » وكل :هتين 
متقابلتین تصلحان الأن تكونا قطبين » لأن السماء كرة بسيطة متشامهة الأحزاء . 

عاق آن الفزالی قد آلزم الفلاسفة القول ,سدور اللاوث عن القدم بدليل منعتی مسيم » 
هو : « آن قا القالم حوادث .» وا ساب » فإن استندت الحوادث إلى الحوادث إلى غير 


اة فهو محال » وليس ذلك معتقدا اءاقل » ولو كان ذاك مكنا لاستفنیم عن الاءتراف 
بالصانم ولثبات واجب وجود » هو مستند المکنات ؛ واذا كانت الحوادث 4ا طرف يذتهى 
اليه تساسلها » فيكو ن ذلاگ الطظرف هو القدم » فلا بد (ذن علی آصلهم من تجویز صدور 
حادث من قدم « وسواء فال الفلاسفة جواز صدور حادث من قدم لیس هو أول الوادث 
أو لوا ,أن الواد قدعة ‏ وأن اادث حرکا اانا وما برض شا من _نستّب ومد وقرب 
"ومیل » وأن ما يقم نحت ذلك القمر حوادث تنتهی أسبامها إلى حركة السماء الدورية » ومی 
- قدعة » فإن هذا كله > عند النزالى » تطویل لا يننى » لأنه ینتهی إلى. القول بصدور الادث 


عن القدم 1 سو اه 1 کان اط رکه الدورية » أو موحودا ص در عن القدم ۳ ) راجم مهافت << 


۳۳ 


حدس بع س ١ه‏ ) وتفرع عن دلبل الفلاسفة الأول اعتراض » خواه أنه ستحيل تأخر 
وجوه العام عن وجود علته » وهذا الاعتراض يقوم على أساس ما يجب من تلازم وتقابل بين 
العلة ومءلوها » فاذا وحد الر ید ميم شرائطه » وكان قدءا » وكانت اراده قدعة » وجب 
صدور مملو4ا عنها من غير ا , فكان قدعا مثلها ؛ و التأخر »سال » كاستحالة وحود 
حادث لا حدث له . وهذا امس صمح فى الأمور الذاتية واامرضية والوضعية وفی حالة أفمالنا 
الارادية ۰ ( چات س ۲۰ = ۲٩‏ .۰ 

برد اافزالی على هذا بأن جس الفكرة الأساسية فى هذا الاءتراض » ومی القول باستحالة 
حصول شىء حادث بفعل إرادة قدعة » فيتساءل : هل مى قضية بديهية ضرورية » أم قياسية 
استدلالية ؟ وه ليست ؛ فى نظره » استدلالية » لأن الفلاسفة ۸ يبرهنوا علما بدايل ؛ وهی 
كذلك ليست بدعهية » والا لما آمکن انکارها . ويشير الفزالى إلى أن مقابسة الارادة القدعة 
بالا رادة الحادثة مقاسة فاسدة . 

وعکن أن جد فى کلام الغزای فى مواطن آخری ما يكل کلامه فى هذه النقطة » فإن 
الفلاسفة س كم عکن أن يوذ من كلاءهم س ممجملو ن الل فاعلا على عو فمل ااصیمة » إذ م 
يطلقون الفاعل على .۱ هو سيب فى ال » ولسكن النزالى مخااف اافلاسفة فى ظرية الفعل » 
فهو ری أن الطبيعة لا تفءعل بنفسها » بل هی مسخرة ومستعملة من جهة فاطرها 
( منقذ ص ١١‏ ) ؟ وإذا قيل إنها تفمل فدلاك على سبل المحاز , لأن الفاعل عند الفزای 
لا تی فاعلا قابا جرد کوئه تا » بل لوقو ع الفعل منه على وجه الارادة والاختیار » 
مع الم ااعىء ( تهافت ص ده - )٩۷‏ . واذا كان هذا هو رأى النزالى فى اافعل 
فلا حرم ألا کزان عنده مانم من صدور الادث عن القدم بارادة قدعة « على التراغی » » 
ای محيث صل الحادث بعد إرادته . 

وإذا قال مغترض : ان تأخر وجود الال عن وجود الله » اما أن یکون عدة متتاهية » 
أو غير متناهية ؛ فان كانت متناهية لزم عنها أن يكون لو جرد البارى* أول” » وان كانت غير 
متناهية استدال وجود الما » لأنه لا بد أن فى قبله مدة” لا نهاة ۱۸ » رد الغزالى على هدا 
قوله : ان الدة ولاف مخلو قان > ساق ميد بیان لهذا . 

أما الدليل الثاتى افلاسفة فهو یقوم رعلی القول بقدم الزمان وقدم اطرکة ۰ يقول !افلاسفة. 
إن تقدم الباری" على الا » اما أن یکون تقدماً بالذات » فءکونا قدعين وأحدها تقدم على 
الاخر بالذات ء ولما أن یکون الباری متقدماً على ااعالم بالزمان » فیکون قبل اامالم زمان = 


سے 


۳۳۵ 


بقول بعدم تناه الزمان يازمه أن يقول بعدم تدای اكان . ولو قيل إن الکان 


حت كان المام 84 معدوما ؟ فقيل الزمان زمان لا نهاية له » فالزمان قديم ؛ « وإذا وجب 
تدم الزمان وهو عبارة عن قدر اطرکد »> وحب قدم ال رکه > ووحب قدم التحرك الذى يدوم 
الزمان بدوام حرکته » » ای وجب قدم هذا الما الادى التحرك . 

برد الغزای على هذا بقوله : إن الز مان حادث مخلوق » ومن تقدم الله على اامام والزمان 
أنه كان ولا عم ممه » م كان و.مه عام ؟ فأما الفهوم ااثالث ( وهو الزمان ) الذى قال به 
الفلاسفة فهو من غلط الوم , لأن الوم بمجز عن تصور وجود ,مدا إلا مع تقدیر « قبل » 
4م وهو کذلات يجو عن تصور تناهی الخدم ۰ فیتوم أن وراه الها شَيقاً » ۱.1 خلاء 
ر . وی هده اا اد ورد طويل » والنزالى یعتمد فى نفيه لتقدير شىء ممتد 
( و هو الزمان ) قبل وجود الما على مقابلة الزمان بالكان لاثبات تناهى الزمان ؟ وکا أن 
الفلاسفة قالوا بتناهی الما فى الامتداد وأالو اوجود شىء خار ج عنه » معتبرن هذا العیء 
من مل الوم » فسکذلت افزال يقول بحدوث اامام ويحيل وجوه زمان قله » لأن ذلك » 
ل نظره » من ممل الوم » وسو فى حدم اعا خاصة یمارض الاشکال باشکال مثله . 
( ارجم الى الهافت ن ۵۲ س دود ) . 

والفلاسفة دایل آخر : قالوا إن الحادث لا بد له من مادة قدعة اسیقه » واعا الحادث 
هو الصور وال‌کیفیات ؛ وهذا الدليل ,قوم على أن الحادث قبل حدوثه عكن الوجود » 
ولا كان الامکان وصفا حاصلا له قبل وجوده » وهو وصف إمانى لا يقوم ذاته, فلا بد له من 
ل ,اف زلیه وهو الادة . 

يجيب الغزالى بأن الامکان" والاءتناع والوجوب آمور عقلية لا حتاج إلى »و جود لوصف 
۽ « ڪن ما قر المقل وجوده » فلم عتنع عليه تقديره » سميناه مكنا » ولاغزالى 
أدلة مها : ۱ س لو احتاج المکن ال إمكان مو جود ”يضاف إليه » لاحتاج الامتناع إلى 
امتناع ءوجود يضاف إليه » وليس للسال مادة يطرأ علا ء فسكذاك لمكن . 

۲ بت ای ی الادمین دواعس قاعة ننه نها عند الفلا فة ؛ وهی أيست سم ولا مادة . 
ولا تنطي.م فى المادة » وهی حادثة على٠!‏ اختاره ابن سينا ؛ وها إمكان قبل حدوتهاء ولا ماد: ما . 

ولا ان فی کون الامکان اهنا عقدا أنه علم ۰ وأن الملل يستدعى معلوماً ۰ وهو ایم 
لمعلوم » لأن الفلاسفة يقولون إن الكايات ثابتة فى العقل » وهی علوم لا وجود 
۵ فی الاعیان اعارحية . 

ولاغزالى ادلة أخرى على [.طال قدم الما » منها ما هو الرام پستنتجه الغزالى من القول س 


هنا 


ساق بای انظاهس » وان الزمان باق بال الباطن » فهذا لا نيز هاا من 


قدم الما . يقول الفزالى : إن القول بقدم اامالم يؤدى إلى بات دورات للفلك لا ای ۱۵ » 
مم آن بض الوا بت ال غ من دض › مث يكواق عدد دورات .ها سدس أو ر بع 
اؤ يف عدد دورات الأخری » واللكن عدد دورات کل فلاف عب » مسب رأی اافلاسفة» 
ال يكون غير تناه . فكيف یکون شىء لا نهاية له مم أن له سدسا ونصفا وربا ؟ ويحاول 
الغزالی أيضاً أن يلرم الفلاسنة أن مدد دورات الفلك ليس شغما ولا وثرا » وکلاها حال . 

وكا أن الغزالى أبطل نظرية قدم ااءالم » كذلك حاول أت يبطل أبديته وأبدة الزمال 
والرکة » ول‌کن زأعاق هذا غیر مستن . فهو بقول حینا : « ]نا حیل ان یکون ( الما ) 
أزليا , ولا حبل أن یکون أبديا » لو أبقاه الله تعالى » إذ ليس من ضرور: الحادث أن یکون 
4 آخر » ومن ضروره املال یکون اد » وان یکون 4 اول »" . وهو فكد يلوك 
أبى المذيل » اذ أوجب أن یکون اما آخر"؛ وجائز » عند الفزالی » أن یبتی العالم وأن يننى » 
والرجم فى معرفة الواقم من قسمی المکن إلى العمر ع » لا إلى نظر المقل . وبعد أن بين الغزالى 
آراء اللتكلمين فى كيفية إعدام العالم انتهی إلى أن الاعدام فمل يقم بإرادة قدعة » وهو حادث 
كالوجود ( تهافت ص ۷۹ ل 4ه ) » وراجم اء الأول من رسائل ااعکندی اا 
۳۸ ل ۷۰ لی رافق ال ال تام وزالكندى . 

هذا بیان موجز لمسألة قدم العام ارفا ازال ورد علا . ونين من شاک ال أن 
الصعو بات اعا هن مذهب آرسطو کانت تين دعل هذا الرد ؛ ولا رید ب اضیق 
القام حب ان تتعرض لتقدر ق.مة ۹ الفزالى ؛ لأن هذا يحث حب أن ین ا بذايه » بعد 
معرفة رد ان رشد على النزای .۰ ویکن "أن نلاحظ أن الفزالی ۸ ينكان قدم الزمان فی 
اول آلا ء وحاول الاب عل الصموية برجوعه إلى تصیص الارادة » ع عاد فقال ان الزمان 
خلوق » ول يكن صارماً فى تطبیق هذا المبدأ » حتى أوشك أن وافق اافلاسفة فى القول بالقدم 
ييه ۱۰۸) . علی آن کا الی آحدنت كيرا من الال » وهی مسألة اکان , 
مشكاة لم وضم وضعاً حسناً » فإذا كان المام حادثاً » واذا كان الزمان حادناً لأنه نابم رک 
العالم بعد حدوثه » فلا عنی لاكلام فى أعس الزمان قبل حدوث الءالم » ولا معنی لاسؤال عن 
مدة تأخر وحود العالم عن وجود الله : هل هی متناهية أم غير متناهية ؟ وإذا كان الزمان 
لا يتصور إلا مم التغير والحركة » فلا زءان قبل خلق العام » ول يكن إذ ذاك إلا القديم » 
وهو منزه عن التغير » فلا يقم اق مالناا.. ولاك کت اوت مورا ق 
الأزل إلى الأيد . = 


۱ 


۳۳۷ 


المسألة » لأننا مع هذا لا مخرح عن انحسوس . وکا أن « البعد المكانى نابم 
للجسى » فالبعد الزمانى نابم للحركة » [ فإنه امتداد اركة » كا أن ذلك امتداد 
أقطار الجسم ؛ وکا أن قیام الدایل على تناهی أقطار الجسم منم من اثبات “بعد 
مکانی" وراءة » فقیام الدليل على تناهى المركة من طرفبها عنم من تقدير بعد 
زمانی وراه‌ها » وإنكان الوم متشبثا خیاله وتقديره ولا رعوی عنه»] ؛ 
وما کل من الزمان والسکان إلا اهتبارات بين الاشیاء تخلق فمها مخلقها » أو ما 
الا حری اعتباران مخلقهما الله بين الصور الذهنية فى عقولا . 

وأم من ذلك ما يقوله انزالی فى اس الملية [ ای تلازم الأسباب 
والمسببات ] : یفرق الفلاسفة بين فمل الله » وفعل المقول: المر يدة » وفمل 
النفس » والطبيعة » والاتفاق » وغير ذلاك ؛ ولسكن الفرالی بذهب » كا ذهب 
متكلمو أهل السنة » إلى أنه لا وجد قط إلا عة [ فصل ] واحدة هی غليةٌ 
[ فل ] الوجود اار ید . وهو کر علا[ فعل ] الطبيعة انکاراً تام( 
إذ استط ع یم آن نرد هذه العلية إلى عرد علاقة زمانية بين شيئين . فنحن رى 


ظاهرة معن ( ماو ( تعب ظط ظاهرة 2 آخری معونه ( 2 ( اا کف مب 


أ ذا يتعاق با دلة الفلاسفة ااستندة إلى ااتلازم بين العلة والعلول » فإنى ألاحظ اللاحظة 
الاتية : لو کان الباری" علة تامة العام » بالمعنى الطبیعی لكامة « علة » »> لو جد عنها العالم 
كله دفعة واحدة , و 05 فيه هذا التغير وما نشاهده من نشوء اموادث مضمها عن بعش » 
بل البارى' علة خالقة عريدة مبدعة » وهذا ما يدل عليه نظام هذا الما . 

(۱) يجد القاری" مسألة حدوث الزمان ومقاباته بالمكان فى التهافت (ص ۳٩‏ 
۲ - 55 ) . وحصل رأى النزالى أن الزمان أص نسى » وهو حادث » لأنه ناشىء عن 
حركة الا ؛ وهی عنده حادثة . آ.۱ افتراض زءان قبل وجود العالم فهو عنده من أغاليط الوم . 

(۲) ر اجم الهافت ص 45 واالصفسات التالية . 

(۳) النقذ س ۱۱ والتهافت ص ٩۷‏ و ۹۹ . 

( ۲۲ س فلسقة ) 


۳۳۸ 


الملول عله فهو سر لا نعرفه »كا لا نعرف شيا عن فمل الأشياء الطبيعية بعضها 
ف را ۳ نا کک تغير فهو » فى ذاته » أمى لا إستطيع المقل إدرا كه ¢ 


(۱) من أم مسائل العلل الطبیمی الى مخالف فا الغزالى الفلاسفة « حکنهم بأن هذا 
الافتران المشاهد فى الو حود بين الأسباب والسببات اقتران تلازم باأضرورة » فليس فى القدور 
ولا ف الامکان إيجاد السبب دون السبب › ولا وحود ااسبب دون ااسیب » ( مهافت ص ۰ ۲۷ 
ب ۲۷۱ ) . وهو ينازعهم فى ذاك » لأن هذا الج يعارض اامجزات الق قم على 5 
الأنبزاء ( مهافت ۷۰ -- ۲۷۲) "ينول الثزالی ان الافتران بت ما حرا العادة صیباً 
وما يعتبر مسب ليس ضروریا » بل جيم الأشياء مستقل بعضسها عن بعض » ميث إن [ثباب 
الى نبا لا فين انلام الا أو نفیه » فلا يتم , إذا وحد آحدها » آن ود 
الآخر ء ولا إذا انعدم آن ينعدم » مثل الری وشرب الاء » والاحتراق ولقاء النار » وااشفاء 
وشرب الدواء » وسائر ما بشاهد من الأمور التقارنة اق العاب والنجوم وغیر‌ها . آما هذا 
الاقتران فهو » فى نظر الفزالی » راجم إلى ما سيق من تقدير الت أن ماق هذه الأشياء على 
التساوق » وفى مقدوره أن مخلق شيعا من غير أ كل » وموتاً من غير حز الرقبة . والفز 3 
يتكر أن تکون النار فاعلة لاحتراق القطن » لأنها جاد لا فمل لها > ولعا الفاعل هز | 
بواسطة اللاك أو بغير واسطة » ويقول إن الفلاسفة ليس لهم دايل إلا مشاهدة ب 
الاحتراقن عند ملالاة الثار » وهو لا ینکر آن الشاهدة تدل على امصول » ولسکنه ینکر 
أن تدل على أنه لا عله للاءتراق غير النار . ویژید رأنه هذا أن التطفة بو حد نها الرو ح 
والقوى الدرکة والحركة لا بفعل الطبائع > ولا بفمل الأب , بل وجودها من الله واسملة 
أو بر واسطة » وینتهی إلى القول بأن ااوجود عند العیء لا يدل على أن الشی» موجود به » 
وکف نان أ تون فى مبادی" الو حود علل وأس.اب تفیض ممأ هذه الحوادث » عند حصول 
الملاناة بينها » إلا أنها ثابتة لا تنمدم » ولتت آعصاما نسو ایا » ماش اندر نها کات 
ترا ؟ ولذلك اتفق عققو الفلاسفة على أن الأعراض والهوادث الى حدث عند تلاق الأجسام 
تفیض من واهب الصور ,2 وهو العقل الفعال ؟ ولا كان الاحراق فعلا لله بارادنه عند ملاناة 
القطن للذار » فإنه يجوز فى العقل » عند النزالى » ألا يملق الإحراق مم وحود اللاناة » 
أو المكس » ويجوز عنده خرق العادة تفر صفة السب أو المسبب » فيحدث الله صفة فى النار 
بدن مدا 
فإ بطال فمل الءلة جائز فى الطبيعة بقدرة اله » وکذلای إجراء نظام الکون على غير ما هو عليه 
وق مقدورات الله غرائب وعاب لم تشاهدها كلها » فيتيغى آن لا ننک ر إمكاتها ' وان کان 


الفزالی و شك أن يمال بعش الموارق تعلیلا طبیعیاً ( تهات ض ۲۸۸ ) . چ 


لما على س مها 6 حت لا اتد اها 6 او عدت ف الهیء صقة تدقم ا الثار . 


۳۳۹ 


لأف موقف المقل فی نشائة عن الأسيابا هو موقفه حين يبحث عن الوقائم 
کالتفیر مثلا . والشیء ما أن بکون موجودا أوغير موجود ؛ أما قاب الى 
شا آخر فلاس ۳ ی للمدرة الالهية تفسمهأ ( دهی اما ان توعد و اما 


دين 


ولیس ما نسمیه فعلا صادراً هذا الا شمور] منا بذات + فاذا آردنا آمر) 
وقدرنا على فعله » فنحن ننسب لانفسنا ماینشاً عن ذلك ؛ والعلة الوحیدة 


يو 


= وإذا فيل إن مردا « التجويز » والقول حرق الاو مزرلزل ثقتنا عمارفنا » وعا عليه 
الأقباة , كيك شق عءارفنا ؟ وماهى حدود الال ؟ أجاب الغزالى بأن من الممكنات فى 
مقدورات ال ما سیق ی عله آنه لا یفعله » ويخلق لنا الملم بأنه ليس یفعله . أما از 
فهو ام بين الاثبات والانى » كالم بين الوجود والعدم » أو کون الشىء الواحد فى مان 
فى وقت واحد من جهة واحدة » وکل ما ليس كذلك فهو جائز » وما بستنکر لاطراد 
العادة ملافه ( مات ص ۲۷۷ س ۲۹۱ ) . وفى رأى ااغرایی فى الأس.اب والسبات 
ما عکن مقارنته عذهب هيوم ( ۲۱۲۶ ) فى الموشوع نفسه » وهناك ما يؤيد ما يقوله رینان 
قل کتاب عن ان زشد (ط.. پاریس ۱۸۹۱ r‏ من أن هيوم لم يفل شيئاً أكر 
۶ قاله ااغزای . على آنه چب أن ندیه إلى آن نقد الغزالى للقول بتلازم الءلول والعلة فيه شىء . 
کار من نقد العرقة الا نسانية ذانها » ولیس فيه (نکار لاملية بالمی المطلق ولا (نکار لها من 
احية الواقم الشاهد ؛ وهذا ما قول به فى که فى النطق مثل عك النظر ومعرار ال . 
(۱) ال مش ااتکلمن إن قلب بل ای مقدور لل » ویقول الغزالى إن مم الشىء 
شيك آخر « غير معقول » » فاذا اقاب العیء شيعا آخر » ناما أن یکون بافباً و لا » فان 
كان باق مم اامی ء اد ید م يثقاب ¢ ولكن انصاف إليه غره » وان ۱ ق فلم يثقاب 
بل عدم ووجد غيره . والغزالى لا يشكر التغير المينى على تعاقب الصور على مادة قائمة » کانقلاب 
الدم منياً والاء تارا » فالمادة ملم صورة تنعدم » وتقبل صورة أخرى نحدت » فهی مشركة » 
والصورة متغيرة . وعا الذى ینکره الفزالى هو انقلاب الشىء إلى شىء آخر من غير أن یکون 
بیهما مادة مشتركة » كانقلاب الءرض جوهراً » والجنس جنساً آذر » لأن هذا محال 
( مهافت ص ۲۹٤‏ س ۲۹۵ ) . 


۰ ۳ 
امز“ ون قيس على ذلك فمل القدرة الإلمية . واسکن بأى حق نفعل 
ذلك ؟ أما الثزالى فانه يحد ما بدل على ححة هذا القياس فى أنه أدرك فى نفسه 
الذوق » الموذج الامی [ أى أن الله خلقه على صورته ] » و ری الفزالى أن 

00 


النفس وحدها هی التی آشبه الله ؛ أما الطبيمة فلا تشه 


وإدن فا کا استدل عليه اما › هو ااوحود » القادر على كل شىء ) 
الر بد الفعال ؛ ولا يجوز أن نضع قن لمعله جا مکانیا [ فا ۰ کا فعل 


)١(‏ هذه صورة غير دقيقة لرأى الغزالى فى الارادة والفعل » ولذلك بحسن أن نزید فى 
الإيضاح : مالف الغزالى الفلاسفة فى نظرية الفعل » کا تقدم القول ( هاش ص ۲۳۵ ) . 
فهو يكر أن يكون #جاد أو لاطبيمة فمل ما » لأن الفعل عنده هو « ما يصدر عن الإرادة 
حققة » » « والفاعل من يصدر الفمل عن ارادته » واافزالى يقول إن الإرادة لا تتصور 
إلا مع العلم بالر اد المطلوب » فالفاعل إذن « من يصدر منه الفعل" » مم الإرادة افعل على سبيل 
الا<تيار > ومع العلم بالمراد » . ولا كان الفمل يتضمن الإرادة » والإرادة تتصمن العلم 
( تهافت س هه ) فقد ذهب الفزالی إلى أنه لا فمل إلا للحيوان » ولا تتصور الإرادة إلا هنه . 
( تهافت س باه ۰ ٩۹‏ ) والقول بأن النار تفعل الإحراق » أو السراج يفعل الضوء » 
أو اليف يقطم > أو الاء بروی » [ءا هو وسم وعاز ء لأن هذه کلها أس.اب » والفاعل 
هو من يجمم بين الشيكين ۰ والفعل الحفيق هو ما یکون بالارادة » بدلیل أنعبوالاق وقف 
فى حصوله على آحرن آحدها إرادى والاخر غير ارادی فإن العقل ,ضیف الفعل الى الإرادى ؟ 
فاذا ری رح" ار ف النار فالقاتل هو الراك دون النار ۰ بل ذهب ااغزالی لك أن قول 
القائل : فمل باختیار » آو : آراد وهو حلم عا آراد , هو تکریر على التعفيق ؛ واعا تفیل 
من باب الا كيد ونی احال اهاز » کقول القائل : تکام بلسانه » رو تقار بساة » رار آن 
يستعمل النظر فى القلب » والسكلام فى مر يك الرأس والید » على سبیل الجاز . 

على هذا الأساس يكبت النزالى تليبس الفلاسفة وتناقضسهم فى قوم إن الله فاعل العالم » 
لأن العالم عند يلزم عن الله لزوما ضروريا كازوم اانور من الشمس » وليس هذا من الفعل 
فى شىء ( تهافت س ٩۷‏ ) » ولأن إثبات صانم لهيء قدي تناقض ( تهافت ۱۳۳ ) . 


(۲) انظر کعاب ااضنون الس ا مسر ۱۳۰۹ ص ١‏ ۱۰ . 


۳:۱ 
الفلاسفة » إذ قالوا : لا يصدر عنه إلا واحد » هو [ المقل الأول ]» آول 
0000 6 . ولكن اله إسقطيع آن حمل لفعوله 8 بالزمان واكان › کیت 
علق عا] كذا متناهياً فى 0 والسکان . 


(۱) بى الفلاسفة مذهبهم فى ایجاد الباری" لعا على أصل » هو أنه لا بصدر عن 
الواحد الا شىء واحد » وأن ما فى الما من كثرة وترکیب يصدر من اله واسطة ( توافت 
س ۱۱۰ = ۱۱۱) . زع هذا الأساس زعموا أن البداً الأول فاض من وجوده المقل 
الاول © وعو موخود عم بنفسه » ليس سم » ولا منطیع فى جسم » يعرف نقسه » ویعرف 
میاه » ا عن و وا تلا ا : إذا عقل مبدأه صدر منه عقل ان ؛ وإذا عقل نفسه 
صدرت منه نفس الفلك الأقصى ؛ ومن حيث أنه مكن الوحود بذانه بصدر منه حرم اافلك ؛ 
ویستمر الصدور على هذا النحو : فمن کل عقل تصدر ثلاثة أشياء » حتى تنتهى إلى العقل 
اماشر السمی « الفعال » » وهو عقل فلك القمر . 

بری الفزای أن هذه « محكمات » وهی على التحقيق ظلمات فوق ظلمات » لو حکاها 
الانسان عن منام راه لاستتدل بها على سوه مزاجه » . ثم يسأل الفلاسفة فى أعي الملول 
الأول : قل کو ه کن الو حود عين و<وده أو غيره ؟ ان كان عين وحوده ۱ تنمأ عنه كثرة) 
وال كان غيره فیجوز صدور اا_كثرة من واجب الوجود ؛ لأنه موجود وهو مم ذلك واجب 
الوجود ؟ وان قبل : لا معي لوجوب الوجود الا الوجود > فلا ميق لامکان الوجود 
الا الوحود ٠٠‏ ... .۰۰( مهافت س ۱۱۷ ) . ثم يسأهم عن تعقل الملول الأول اىدثه : 
هل هو عين وحوده » وعن 8 أفسه )> أم لا ؟ فان كان عینه ۱ تصدر ا ۰6 ون ان 
فيره فيجوز صدور الكثرة من واجب الوجود لأنه يعقل ذاته ويعقل غيره ( أنواع الموجودات 
وأجناسسها عقلا کلیاً , کا نال ان سينا س مهافت ص ۱۱٩‏ س ۱۲۰ )س ۲۵۸ ما تقدم ) ٤‏ 
وكذلاك الأمي فى عقل العلول الأول ابده إن كان بملة فلا غلة إلا اابدا الأول » وهو واحد » 
ولا تصور أن بصدر منه إلا واحد 2 هو ذات ااعلول الأول » وقد صدر » فكيف صدر 
اقاي ( تعقل الارن الأول ابدئه ) ؟ وان كان بلا مله جاز أت يصدر من واجب الوحود 
اشیاء کثر: . وهکذا عضی الفزالى فى الالزام ؛ بل هو يقول إن الفلاسفة لهم أن قولوا 
ابيع فى المعلول الأول > فيزيدوا قوله إنه عکن الوجود بذانه أو بالتخمیس فيزيدوا القول 
أنه واجب الوجود بغيره » ۱۶ هو تعمق ف الهوس . والتثليث لا یک لأن جرم السماء الأولى 
لزم عندثم من معنى واحد من ذات ااملول الأول (وهوكونه ممكن الوحود) ؛ ولكر: فى 


۳: 


۱ 
. 


ری الفلاسفة أن القول بأن الله خلق العام مرن المدم قول فاسد ؛ 


کے حرم السماء تركيياً » فهو عن لب کن سيراك وضو رن , فلا د الكل پتسا منیا ارو 
نقطتان تابتتان ها القطبان » فلماذا تعينت هانان النقطتان دو ن سار النقط ؟ والعلو ل الاق 
صدر عنه فلك ا لب 1 لاحل کب ا > وغتلفة من وجوه شی ‏ فلماذا لا جوز 
القو ل بأن الوجودات كلها » على كثرتها »> صدرت من العلول الأول » أو بالاحری من واجب 
الوحود ؟ واخماً يسدر اافز أل من دعوی الفلاسفة أن الوجود الأول من حیث هو عجن 
الو حود صدر عنه حرم الفلك الأاصی » وءن حيث تعقله لنفسه صدر عنه نفس الفلك » ومن 
حيث تعقله ابدثه صدر عنه عقل » ویسأهم ما الفرق بين هذا القول وبين أن يقال ان الاندان 
ممكن الوحود » وهو يعقل ذانه » ويعقل صانمه ۰ فیلزم أن بصدر عنه عقل ونفس وفلك ؟ 
واذا قبل عاف اسان سر سه > و الک ينين أن ی مت شيل الك غير » لأن امکان 
الوحود لا تاف باختلاف اامکنات . ثم عون الفزالی مته‌جباً من الفلاسفة : « فلست آدری 
کیف یفنم المحنون من نفسه عثل هذه الأوضاع » فطلا عن العقلاء الذين بشققون الشعر 
بزعمهم فى الءقولات » س مهافت ص ۱۳۰ ١‏ 

ولسكن ما رأى الفزالی نفسه ؟ هو .قول إن صدور الإئنين من الواحد لیس عستحیل فى 
المقل » ومن قال باستحالته فقد ادعی باطلا انسور شین عن یرواه ااا کل ا جع 
85 والائبات أو ثل كون الشخص الواحد فى مكانين » وهو لا يءرف بضرورة ولا بنظر » 
و فا الانم من أن يقال : البداً الأول عام قادر ريد » يفمل ما يشاء وک ما برید » يلق 
الختلفات وااندانسات » کا بريد » وعلى ما بريد ؟ فاستحالة هذا لا تمرف پضرورة ولا نظر » . 
۲ ۴ ۰ - آماکفية صدور الفعل من اله الارادة فهو فضول » واءم فى غير 
مطمع > ولذلك بقول الفزال مستهزا : والذين طمموا فى ذلك رجم ر تیار ۸8 ال ات 
ا الاو من حيث أنه مكن الوجود صدر منه فلك » وحكذا » وهو اقة لا بيان كيفية » 
وااءقل لا یل الاق لارادة ؛ ول‌کن معرفة كيفية ذلك مما لا تتسم له القوی البشیربة 
( مات ,۱۱۰ س ۱۳۲ ).۰ 

على أن الفزای ل بقتصر فى النقد على هذا » بل هو بطل فسكرة أساسية لفلاسفة فى 
مسألة تماق العالم عوجده . يقول الفلاسفة إن العالم فمل له > وان اله فاعل العام وصانعه » 
وهم مللون معنى الصنم إلى : عدم »> ووحود بعد عدم (أى حدوث )2 ووحود ورون 
أن الغىء لا يتءاق بالفاعل من حيث عدمه » لأنه لا تأثير للفاعل فى العدم » إذ العدم لا يحتاج 
شاعل . وکذلت لا یتعاق به من چ ال نه مسیوقا يعدم (أعنى حادثاً) الأ ا له مس.وءا د 


۳۹۳ 


وم لا يعرفون الا القول بتعاقب الاعراض أوالصور علی‌هیولی واحدة » أعنى انتقال 
الشىء التحقق من صورة مكنة إلى دورة نة | خرى . ولكن ألا وحد شىء بعد 
ان | یکن ؟ محيب الفرالی بان بسأل اليس انطباع أشباح السات ق‌المبن » 
بل انطباع‌صور العقولات ف‌النفس » استفتاحا وجود » يكون أو لا يكون » من غير 
زوال ضدء ,و ادا عدم تکان معنی ذلاك زوال الوجود من غير استه‌غاب ارين 
= بعدم ليس بفعل فاعل « واشتراطه فى کونه‌فعلا اشتراط ما لا تأثير افاعل فيه يحال » فلم ببق 
الا أن یکون تماق الفعول بفاعله من حيث وحوده ا الصادر منه هو الوحود » وهو النسية 
الوحبدة بين الفاعل واافعول » واذا لم يكن بينمما نسبة إلا الوجود » فلا بد أن يكون الفعول 
مم الفاعل أزلا وأبداً » وما من حال إلا وهو فيه فاعل له . 

تيب الفزالی علی هذا بان الفعل لی بالقاس من سيت الدوث » لامن حیث عدمه 
السابق » ولا من حيث کونه موجوداً فقط » والءالم لا يتملق بفاعله فى ثانى حال الدوث 
( لأن ال مخلق فیه بقاء به یبق ) » بل فی حال عدونه » ی خروجه من العدم إلى الوجود» 
ولو نفينا عنه معنى امدوث ۱ يقل كو نه نعلا » « وکونه مسیوقا بالعدم ليس من فعل الفاعل 
وجعل الجاعل » فهو كذلك » لسکنه شرط فى کون الوحود فعل الفاعل » ولیس کل ما بشترط 
۸ ن الفعل فعلا ينبغى أن یکون بفعل الفاعل » فإت ذات الفاعل وقدرته وإرادته وعلمه 
شرط فى کونه فعلا ولیس ذلك من أثر الفاعل » . فالفزالی يقول بالحدوث وان كان ضعف 
دليله أحياناً وشك أن يؤدى به إلى القول بالقدم ( انظر هامش ص ۳۳۷ عا تقدم ع 
چا یی ۱۰۳۳۲ ك ۱۰۸ ] . 

(۱) ,ری النزالى ( مهافت س ٩۰‏ ) أن الله یفعل اامدم والوحود , وأن الامجاد 
والإعدام بإرادة القادر » فإذا أراد أوجد » وإذ أراد أعدم ؟ « وهذا معنی_کونه قادراً على 
الکال » وهو اف جلته لا تفر ق نفسه واعا يتغير الفعل » . وقد تقدم ما للغزالى من ن أدلة 
على خاق الما وحدوثه بعد أن ۱ بان » وهو وإن كان قد حوز أن بو الما ال الأبد (انظر 
ص ۳۳۲ مما تقدم ) » فانه يقول بالاعدام > واکنه يحالف فيه ل فرق المتكلمين > (عهافت 
ص ۸١ -- ۸٩‏ ) , فثلا ذهب البعض إلى أن الغىء يعدم بطريان ضده »> ولسکن الفزالی 
بقول إن الشی» قد بزول أو يوجد من غير طریان ضده أو زواله » بل بفمل الله ؟ فالعدم > 
من حیث. ذاءه » هو فعل كالوحود . 


۳۶ 


آلیست افوس الادمیین الجزئية التتكثرة حادثة من کل وجه » على ما اختاره 
اا ؟ . 

والانسان لا يقف فى تساژله عند حد . فالوم لا بزال یترامی فى فيدانه » 
والتفكير يسير به إلى غير نهاية . وإذا قيل انه لا نهاية لازمان واكان فیمکن 
اقول ان یل الملل والعلولات لا يتناهى . ولسكن وجود شىء متنا معين 
عتم علينا القول بإرادة أزلية » هى علة أولى متميزة عن جميم ما عداها من العلل ؛ 
والغزالى فى هذه الضرورة متفق مم الفلافة" . 

وأا ماکان فلا تری بدا من الاعتراف بأن مذهب ان سينا فى الصور 
والتفوس » وهو مذهب خيالى » لا يقوى على الثبات أمام نقد الغزالى له . 


۵ الل والعنام : 


وصلنا إلى السكلام فى ذات الله . بری الفلاسفة أن اله هو الوجود الواجب 
الوجود » وأن ذانه عقل » بصدر غنه ما يعامه بطر یق الفیض » من غير أن بر يده 
على المقيقة ؛ لای کل إرادة تقتضی أن سیقها نقص ڪا حاحة - ولا بد 
أن يصحبها تغير فى الرید . والإرادة حركة فى مادة ؛ أما الءقول الفارتة 
فلا تصدر عنها إرادة قط ؛ وطذا فان الله يتعقل مخلوقاته تمقلا لا خالطه تزوع » 
وهو يمل ذاته » و بعل لوق الأول الذى صدر عنه أوهو بعل : کا يقول 
ان سینا » اكات آعنی اناس الاشیاء وأنواعها الازلية "۳ . 


(۱) مهافت ص ۷۲۲ › ۷۳ › ۷4 . 
۲ اللهافت ص 6غ و ثم » وانظر هامش ص ۵ ۳ ما تقدم . 


(۳) انظر التهافت ص ۱۱۹ — ۱۲۰ و ص۲۸۷ - ۲۵۸ ما تقدم . 


"te 


أما عند الغزالى فطل إرادة قديمة هى إحدى صفاته القدعة . والفزالى فى 
مسائل الأخلافى والاطیات ٠‏ سیر على مذهب أسلافه فى أن الم متقدم على 
الارادة ٩‏ ؛ ول‌کنه تد آنه إذا كان القول بعل 7 لا يتنانى مع وحدة الذات 
فالقول بارادة إلمية لا تاق سا » [ فلا مهدر لتحاشی القول بالارادة . ] ومو 
ری أن موضوعات المرفة التعددة وعلاقاتها القنوعة بذات المارف » بل شمور 
الإنسان بذاته » أعنى علمه بأنه يمل » کل هذه إذا اعتبرناها بذاتها ‏ تذهب 
إلى غير نهابة ؛ فلا بد من فمل إرادى يضم ها نهابة . 

وم عل إرادى أصيل فى وجیه الانسان لانتباهه » أو تأمله لذاته »> كذلك 
الم ای نفسه ینتهی فی جملته نسل ارادی آزلی أصیل » قالت الفلاسفة : ان 
اله بر ید الما( لأنه ب أنه اجنین ؛ والغزالى بقرر » خلا للم » أن الله یط 
الام ؛ لأنه ريده » و یعلمه بإرادته إياء . 

وإذاكان الله قد آراد خلق العالم » وله » فهل يمرب عن علمه مقال 
ذرة فما خلت ؟ وکا أن |رادته الأزلية مل یم الوجودات ابلزئية . فعمه الأزلى 
عو اپ ا » من خی أن یکون هذا منافضاً لوحدة ذاته » وإذن الله يعنى 


امات" . 


» ٩٩ لأن العم شرط فى الإرادة » فلا إرادة إلا بمد عل بالراد . انظر تهافت س‎ )١( 
وهامش ص ۳۰ مما تقدم.‎ 9 

(؟) ذهب بعش الفلاسفة إلى أن الله لا يعلم إلا تفه > وأنه لا بعلم الجر ئيات النقسمة 
بانقسام الزمان إلى ما کان وما یکون وما هو کان ؟ أما ابن سينا فقد قال إنه ملم الأشياء كلها 
علما اا لا يدل نحت الزمان ولا حتاف باختلافه ؟ وال بعلم الأشياء بعلم كلى » فیعلم الانسان 
المطلق وخواصه » أما ما يتميز به شخص عن شخص فهو من شأن امس لا من شأن المقل . 
واعا نق الفلاسفة عن الق العم بالجزئيات » لأسها تفر ؟ ولو كان يملمها اتغير علمه ء لأن ام 


۳۹۹ 


اقا ترش سرن بأن التو اساد الا یه ل تسوبی جرف 
واجباً » أجاب الفزالی بمثل ما آجاب به « القدیس أوفسطين » من أن الل 
بالشىء قبل وقوعه لا يفترق عن ف به بعل وفوعه › أى 3 ۳ ا مزه عن 


اعتبارات الزمان : 


ولنا هنا ۳ 00 : ام ضح الغزالى محدوث الما الذى أراد إساتة ع 
و باراده الانسان ف أفماله > هذه الار ادة اتی اخذها اسان لا ستنیا طه 1 ازل 


= تابم للمعلوم » فإذا تغير العلوم تغير العم » وکان الباری" علا للحوادث . يوافق اافزالی القلاسفة 
ی غرضهم ؛ وهو نى تعن فى القدم ؟ واسکنه ری أن کلاممم مودق ايل آن العلول الاول 
آشرف من الواحب » لاأنه سقل ذاته ومبدأه ومعلولاته ااثلائة » وام محملون الأول فی رتبة 
دون غيره » ویقول مستهزثاً : « نقد انتهي منهم التعمق فى التعظیم إلى أن أبطلوا كل مایفهم 
من العظمة » وقر بوا له من حال البت الذی لا خبر له عا جری فى اال إلا أنه فارق الست فى 
شموره بنفسه فقط » وهکذا یفعل الله بالزائغين عن سبیله » . أما عند الغزالى فاه بعلم الأشياء 
كلها میم أحواها « 2 واحد » لا تفر محدوث الزلی ووحوده وفنانه » وهو ع بأنه 
شک ن » وهو بعينه عل بوجوده » وعلٍ بانقضائه . أما اختلاف أحوال المزلى » فهى إضافات 
لا توحب 7لا فی ذات العم و اما ۰ 6 آن تغير وضم قيس اة اثر لا بوجت را 
الثابث ؟ وهكذا ینینی أن نفهم الأ فها يتعاق بعلم الله » ولا يلم الغزالى بأن ات الل 
بغىء الآن و بانقضانه بعد ذلك بحدت تغيراً فى العلم ٠‏ ویقول : لو أن'الته خاق لنا طا بقدوم 
زيد غداً عند طلوع الشمس » وأدام ه_ذا العم « ول عاق غيره ولا غفل عنه» لال 
قدومه عند طلو ع الشمس باله السایق ؛ بل حاول الفزالل أن يلزم الفلاسفة القول بالاختلاف 
فى ذات الباری » لأنهم قالوا اه يعلم كليات الأشياء » مم آنها مختلفة كا يوان المطلق والجاد 
الطاق » ورغم ذلك الوا إن العلل واحدء ثم إسأهم : أى الأصرين أبعد استحالة : إحاطة العلم 
الواحد بهىء تنقسم أحواله إلى الاضی والان والستقبل » أم إحاطته بأجناس وأنواع مختلفة ؟ 
' وهو يعتبر أن التباعد بين الأجناس والأنواع أشد من الاختلاف بين أحوال الشىء الواحد المنقمم 
بانقسام الزمان . وإذا لم يوجب الأول تعدداً فكيف يوجبه الثانى ؟ وإذن يجوز أن أن يحيط 
العم الواحد بكل الأشياء فى الأزل والأبد . وللغزالى محاولات » فوق هذا لإلزام الفلاسفة › بناء 
على مذهمم » و ةولول بالتغير فى واحب الو<وه . ( تهافت ص ۲۷۲۲۳ س ۲۳۸ ). 


۳:۷۲ 
عنه محال » 1 يضح بهذا فى سبیل إقامة الدلیل على تلاك القدرة الطلقة » وهی 
الإرادة القدية المالقة ؟ هذا العالم » عم الظلال والخيالات والرسوم » كا إسميه 


افرالی » بتلاشی لائیات 5“ . 


: وو تن‎ ٠. 

والمألة الثالئة التى رد فبها الغزالى على الفلاسفة أقل شأ من السألتين 
المتقدمتين من الوحية الفاسفية » وهی اکر نٹ اجا 1 

بری الفلاسفة أن النفس وحدها هی القی يستحيل علمها الفناء» سواء أ كانت 
بشخهمها أم باعتبارها جز من النفس السكلية ؛ أما الجسد فآله إلى الفتاء . 
وود افرگ وله الأثنينية من الوحیه النظر به ای مذهب خلقی مزع إلى اهر ¢ 
وکا کنن اليل عدا آن تنقاب فى الواقم مذهبا اباحیا "۳" + ات 
شمور الفزالی اهلق والدينى . وإذا كان على الجسد واجبات وتکالیف فيحب 
آن اعون 4 وق روواب از عقاب . ولا يصح لنا أن نكر جواز البعث ؛ 
[ و آن نمجب منه ] ؛ لات تعلق الس سمه ( ابلدید ) لیس اف من 

۶ - 5 3 4 

تعلقها بهذا الجسم التراى من قبل ۳" » هذا التعلق الأخير الذى قال به الفلاسفة . 


(1) ,رشق الغزالى فى الما هو أله حادث بعد أن لم يكن ؟ وحدوثه- بفعل إرادة 
قديمة » وهذه الإرادة مى التى أحدئت العالم » ومی الى تعدمه إن أرادت . والغزالى » إذ أذكر 
فعل الطبيءة ».ورد کل ما بقع فا من حوادث إلى الإرادة الإهية »> إلى جانب قوله محدونها» 
جرد العام من خصائصه عند الفلاسفة » ومی القدم والبقاء والفمل الذاتى . 

(؟) جد هذه السألة مفصلة » وتجد أدلة الفلاسفة والرد علهپا فى التهافت من 
ص )۳ — ۳۷۵ . 

(۴) انظر طلا الق می ۸ لت ٩‏ . 

0 انظر کتاب الضنون به على غير أهله س ۲ طبعة مصر ۱۳۰۹ 2 . 


۳:۸ 


وذن فكل نفس ستتخذ ها بوم البعث جسداً جدیدا يناسبها . واللفس هی 
الانسان على الحقيقة » [ والانسان مدلا ينه ] ؛ آما الادة القی ستکون 
نها الأجسادٌ فى اليوم الا خر فلتكن أى مادة كانت" . 

۷ مر 8ب الم ای الما مى : 

بتضح من هذه الاراء الأخيرة أن مذهب الفزالی فى السکلام يلم من 
تأثير النظر الفاسنی ؛ وقد انتفم بالآراء الفلسفية » شعر بذك أو م يشعر ؛ ومثله 
فى ذلك مثل آباء الكنيسة فى الغرب ؛ وطذا بذع مسلمو القرب مذهبه را 
طو يلا“ . وفى ات أن مذهب الفزالی فيا يقعاق بذات الله وبالنفس الانسانية 
تعحل فيه عفاصر کر غر یب عن مبادی الالام الأولى 8 عکن ر دها إلى 
الحسكة الوئنية من طر يق علماء النصارى والمهود » ومن طر يق فلافة الاسلام 
من هد ۰ 

وعد الفرالی آن ۳ 4 رب المالین ¢ ورب ړل ¢ هو Dg‏ ۹ ی :0 
و سكن مدهب الفرالی فى ذات الله افر ب إلى الهمز به ماهو فى اءتقاد عامة 


السلمین أو فى الذاهب الخالفة لذهب الممنزلة . وا كد طر يق لمرفة الله هو أننا 


(۱) يقول الغزالى ؟ « وذلك (البعث) عکن بردها (النفس) إلى بدن » أى بدن كان » 
من مادة البدن الأول أو من غيره » أو مادة استؤنف خلقها » فإنه هو بنفسه لا ببدنه ... » 
( کافس ۴۹٤‏ ) . 
(؟) جاء فى طبقات السی ( ج ٤‏ س ١١4‏ ) أن على بن بوسف بن ناشفين أعس برق 
دب الغزالى » لما قيل له إنها .شتملة على الفلسفة » لأنه كان يكرهها . 


۳:۹ 


عب أن شی عنه کل صفات امخلوقات ۰ وا-کن اس معی هرا أنه معطل عن 


الصفات ؛ بل الا مق العکس من کف . 


(۱) زعم الفلاسفة أن وحيد الباری »تم أن تنی عنه الكثرة بجمیم وجوهها 
وهی : کثرة الانقسام الفمی أو الوهمی بطریق اة ؛ وکشرة الانقسام الى » لا ,طریق 
الك » کانقسام الجسم إلى هيولى وصورة > والكثرة الصفات 4 والكثرة العقاية الحاصلة 
بالترکیب من انس والنو ع ۴ والكثرة الى تلزم من حهة تفدر اماية ووحود هده الاهية . 

واافلاسفة > وان وصفوا الباری اھ او 6 وی > وحوهس › وعقل » وعاقل ‏ 
ومعءشوق » وحواد » فإنهم يز مون أن كل ذللك عبارة عن معنى واحد > وأن الأساى اعا تكثر 
باضافة شىء إليه » أو إضافته إلى شىء » أو ساب شىء عنه ؟ والسلب والإضافة لا وجبان 
کک ( راجم تفسيرثم هذه الصفات وغيرها ا اھا عرد ساب أو إضافة - ( عاقت 
ص ۱۸۳ - ١١"‏ ) , وكذلك انکروا ما ذهب [أيه ااتکله‌ون من وحود صفات زائدة 
على الذات » لأن إثئاتها بوجب كثرة فى الذات » وأجازوا إطلاقها لورود الشسرع بهاء ولكنهم 
برحءومها إلى ذات واحدة ۰ 

وهنا حال اقارنة مدن الألوهية عند الفلاسفة وعند ااذزالى » فالله عند الأولين سيط 2 
هو وجود عض » وليس 4 ماهية » ولا حقيقة يضاف الوجود إلمها » بل عندثم أن الوجود 
الواجب له كالماهية لغيره . ودلیلهم أنه لو كان له ماهية لكان الوجود مضافا الما ( ما يضاف 
وجود مثاث فى الار ج إلى ماهیته فى العقل » وهی أنه شسكل دود بثلائة أضلاع ) وتابعاً 
لها ؛ افنكلون الو حود الواحب معلولا > وحقيقته عند أنه واج ,رودق © . ۷ تمد 
الغزالى فان الله ذات » لها صةات قدعة مم ذاته » والذات لا تاج فى قواءها لاصفات » 
والصفات محتاجة لحاء « وكا أن ذات واجب الوجود قدي » لافاعل له » فكذلك صفته قدعة 
ولا فاعل ۳ « ( مهافت ص ۲ ) ؛ وااصفة فى ذا:ه 2 3 لاسبت ذاته اما شيره ( ص ۰۱۶۱۸ 
وهو بيذهت اك أن لله ماهية مو حوده 0 ووحودها ماف إلمها 6 وو<ود المأهية لا یی 
ويقول : « وجود بلا ماهية ولا حفيقة غير معقول ؟ وکا لا نعقل عدما حيسلا إلا بالإضافة 
اك مو<ود بقدر عدمه , فلا تعقل وحوداً حم سمالا إلا الاضافة لش حق.قة معسنه ء لا ما إذا 
تمين ذانا واحدة » فسکیف يتمين واحداً متميزاً عن غيره بالمی ولا حقيقة له ! فان ننى الاهية ننی 
الحقرقة 6 وإذا فت حققة الموحود / يعقل الو حود 6 55 قالو | موود ولا مو ود 6 کڪ 
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وتعدد الصفات لا عق وحدة اقات بل ف الاحسام ما عائل ذلاث : 
فلا عکن آن یکون الشی» آبیض رآسود فی وقت واحد ؛ ولکنه قد بکون باروا 
ابا مه . ولکن مب عل الانسارت. ‏ ينا بشي فّه صفات ۱۶ بضاف 
للانسان » أن يعتبر ما معنى أسمى من مدناها بالنسبة الا نسان ومغارا له ؛ لان الله 
ءقل مخض » وهو » فوق علمه بکل شیء وقدرته على کل ثىء » ب«تصف أنه 


ج" عص ونه إيا راب ع4 ی : 


غك رمواسسانس © ( ات سن ۱۹۷ - ۱۹۸ ) . وعند اافرای أن الفلاسفة » إذ اتکی 
الماهية » ظنوا چ زهو ن الباری » فانتهی کلاممم إلى الثنى ار د » فان نى الاهية ننى لاحايفة 
( س۹۸ ) ؛ أما قول الفلاسفة إن حقیقته أنه واحب الوحود » فالفزای يقول رداً علهم : 
لا عي الوادت إل الا » وهو سلب لا تتقوم به عقيقة" 4 ( ۱۹۹) . 

زاوال لفق بان قاري ماهیة تیه > ور عا- ,فان من هذا آن الفزال ور تان 
<قيقة الباری ووحوده ر .اهیته » ولسکن الاق یمد هذا الظن هو أن اغرال یشک 
الكليات على آنا ماهیات معقولة » کا قال الفلاسفة ( بأنها ماهیات وحقائق بالنسبة لوحود 
أشخاضها فى الخار ج » وهذا هو آساس الكايز بين الوحود والاهية عند الفلاسفة) . بقول 
الفزالى إن الله له ماهية وحقيقة عمنى أنه متحقق وموحود عاهته . ويسن » زلادة فى 
الایضاح » أن نين رأى الفزالی فى العانى الكلية : لا یسم اافزالى بااعتی السکلی , 5 قال 
به الفلاسفة » ععنى أنه 05 فى العقل » بل عنده أنه «لا عل ف العقل إلا ما عل فى ۱(س» . 
ولكن الحس لا يقدر على تفصيل ما محل فيه » والمقل يقدر على ذلك » والغىء الذى فى العقل » 
وهو ای عسل من اسيل ون ,ما ان من, الما .هته ارىق القار عل وال ند 
تيت اللو [األطقالة مناضة, اة » وتال ۱ دق على هذا آاسی د آی ان اف ااال سور 
ازل اافرد الذی آدرکه الاش آولا ؛ وااسية هذه الصورة إلى سائر آحاد الفرد الذی ادرکه 
امس بمد اا ك واحدة » فاذا رأینا اسان حصات 4 صورة ق المقل » فاذا رأینا اسان 
آخر م اتا صورة عدید: ١‏ ولب‌کن او رأینا حیواناً عضتلت صورد اة » ا الى 
تنطیم فى خیالنا من الغىء تکون ءثالا لكل فرد من آفراده » « فقد لظن أنه کلی 
فا ای € . 

فالمقل .فصل از ی إلى عناصره فتحصل منه صورة بابتة کو ن مثالا افردات الأخر ی 
وهذا لا پثت الكلى الذى قال به الفلاسفة ( مهافت س ۳۳۰ س ۳۳۳ ) . 


26١ 


وبفضل هذا الحضور الإلمى عند كل شىء تكون الدنيا أقرب إلى الاخرة 
مما :تصوره عادة . 

نفحن نری هنا انجاها إلى تنز به الذات الإلمية ؛ ولسكن البعث واياة 
الاخرة قان ارب اإلى اروحانية ما فی هذه الدنیا ۰ وارأی الفلسنی 
« اادنوسطلی » القائل بثلائة أو ار بعة عوالم يحمل مثل هذا الرأى مکنا . فهناك 
عوام بعضما فوق بعض : العام الارفی" اوش الذی یمیش نيه الادمیون ؛ 
وعالم المقول السماو ية » ومنه النفس الانسانية ؛ وعال اللاشکة الذى فوق 
اسموات ؛ ثم ذات الله الذی هو النور الأضنى والمقل الا کل . والتفس 
الصالة التى أشرق فيها النور تعر ج من الما الأدنى » ومجتاز السموات » حتى 
كرابن بدی اه ؛ لأن حقیقتها روحانية وجسدها فی الاد روحانی آیضا . 

و ختلف آفراد الإنسان بعضهم عن بع ض كا مختاف الموالم » وکا مختلف 
مانب النفوس ؛ فالونسان الذى لم عاض من فیود اس جب عله آن یکتنی 
بالقرآن والحديث » ولا جوز أن یتحاوز نصوص‌الکناب ؛ ودراسة الفقه غذاژه . 
آما الفاسفة فهى بالنسبة له مس قاتل ؛ ولا جوز ان لا يعرف السباحة أن یقترب 


١ 
. اباك ا‎ 


)۱ ردد الفزای هذا ااعی کیا فى ا ۱ |ام الءو ام عن مم الكلام € « فقول 
إن النظر العقلى فى أمور الدين بحر عظم » ینبفی ألا ینزله المای » وعلى المای أن يتمسك 
بظاهر الكتاب والسنة بلا تأو بل » و تأو بل العاى يشيه خوض البحر من لا يحسن السياحة > 
وق ح العوام ع الغزالى 5 الأدیب 6 والاععوی 6 والحدث ¢ والمفسر 6 والفقيه و کلم 6 
وکل من حر د لتعلم السماحة ۳ عار اامر فة »> و #8عمر ره عليه > بعك رهد واخلاص ول 
بالشبر ع ؟ وينتهى النزالى إلى « أن أدلة القرآن مثل الغذاء ينتفع به كل إنسان » وأدلة 
ا مت.كاميثن مدل الدواء يذتفم 4 کا اناس 6 و 4 الأ کنرون € . 
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ولكن لا بزال بوجد قوم يلقون بأنفسهم فى البحر » لك ٠‏ بتعوا 
السباحة ؛ وم بر بدون أن برتقوا بإعانهم إلى صرتبة الل ؛ فبسیل وقوعیم فى 
الشك والسکفر » و ری الغزالى أن الدواء الناجم لمؤلاء » هو عل اكلام » 
وما تب فى ارد عل الفلاسنة . 

ولکن 0 قوم هم فى أ ی صرتبة مرن صراتب الال الا نسایی › 
وم «شاهدون حقيقة ة الما الروحانی من غير نظر عقلٰى شاف ؛ بل بنور يقذفه 1 
فى قلومهم ؛ ودؤلاء م الا نیا وأهل الکشف من الصوفية ؛ و عکن أن دی 
الفرالی واحدا مم . هم بشهدون الله فى کل شىء » بشهدونه وحده فى السکون 
وفى أنفسمهم ؛ وم اشهدونه أحسن شهود فى أنفسهم » لأنها وان لم تكن نظيرة 
ان فعى شبيهة به ؛ فياه من تغيير شمل كل هذا الما لماج | فالأشياء الى 
مخیل البدا نها موجودة متحققة فى اارج صارت عالاً من أحوال النفس » 
أو صفة من صفائها ؛ وهذه ٠‏ لفق تبلغ سعادتها المظمى » متی آحست بغنائها 
فى الله . فالأشياء كلها ورد بو اف بینها ام . وال‌بودية السکاملة لله تسمو ع 
الحوف من المقاب أو رجاء الثواب » وتتحاوزها إلى ۳ فيسه حب النفس 
خالقها حبا روحان) . والإنسان الصا الذی ‏ يكل “طالب بارضا والشکر ؛ 
آما المبد الکامل هو فى مقام فوق الرضا والشکر » وهو بحب الله و یشکره 


راض 4 ”ی ف هده اليا 1 


۸ - الوعى و اور : 
يثبين ا تقدم أنه 7 و حول تلاث ص اتب ف الا عان أو ۴ الم وكين :ا 
إمان العامة الستند إلى الخبر » فالمامة يصدقون ما مخبرم به أهل الثقة » كان 


۳۵۳ 


يقال لم : إن فلا فى الدار ؛ وثانيها معرفة العلماء التى يتوصلون إلبها 
بالاستنباط » هم قل موه بعکم » فاستنبطوا أنه فى الدار ؛ غير أنه توحد ص‌تبة 
ثالثة هی یمین العارفین الذن بشم‌دون الق دون ححاب » وه قد دخلوا الدار 
ورأوا ارجل بأعینهم 

جمل الفزالی محر ية شأ كبيراً فى کل شىء » خلافا لمتكلمين 
والفلاسفة ؛ فإنهم بمعانيهم الكلية يفوا من حى ابزئیات التعددة الوجودة فى 
هذا الام امحسوس . وحن إنما نعرف كيفيات الأشياء امحسوسة » وعدد 
الكو اكب مثلا » بطر يق التحر بة وحد‌ها » لا باستنباطها من المانی الجردة ؛ 
وهذه المانی آفل من أن حیط بکل ما فى نفوسنا من آعمافی وما تبانه من ان . 
وأحباب الله تلقون علا لديا لن بطلع عليه العلماه الذين پنقمدون على الاستنباط 
المقلى ؛ ولا برتتی إلى ذلك المقام الرفيع فى الم إلا قليل” جدا من الناس وه فيه 
يلتقون بالرسل والأندياء رق الأزمنة ؛ ولذلاك فان اتباعهم واجب على من 
هم أدنى منهم صرتبة فى العرفة . 

ولسكن كيف السبیل إلى معرفة الروح الذى هر أسمى من روحنا » والذى 
نحن فى حاجة لهدايته ؟ هذا سؤال قد يتحط, على صخرته كل مذهب دينى 
الصبغة لا يستطيم الاستغناء عن الوساطة الانسانية [ بين نی والانسان ] » 
إذا نظرنا إلى الدين عنظار المقل اللخالص” . وإجابة لذرالی عليه أيضً) إجاية” 


(۱) يستعمل ااغزالی هذا الأفظ كثيرا عمنى معرفة خواص الأشياء کا فى الطب » و عع 

مشاهدة الإنسان مافى تفسه » وعمی‌تذوق الحقائق القاب » وععنى نظر الأعس واستنباط ا . 

(؟) رعا يكون قصد المؤاف أن يقول إن الديانات التى تقول توسط الان ما بين 

الناس وبين خالقهم » کالاسلام والمهودية » يصعبعليما الإجاءة على هذا السؤال » لأن الواسطة = 
١‏ ۲۳ س ؤاسفة ) 


ot 


َة ¢ قو a)‏ تمك i‏ مات آن ' أدلة العقل در لا تکنی لا ءات بوه * ی 
ويقول إننا ۳۹ مرف النى 5 العمارف الذى يتاق ء44 عن ۳ لان 3 55 
منم من خصائص النبوة اشاهده ف نو سنا ( ولا حصل الوقين رص دا نبوه 
شخص إلا عهرفة ا اله » و شحر به ما واه ق ا(میاوات ومعر 49 بام اا ف 
تصفیه القاب . واعتقادنا ا القرآ ن کلام لله اد 6 ایس ۳ بأد نظر ب 6 
جلته ومعر ف أ ال النی الذى مله لاناس و E‏ «دا البين ع كن هذه 
حدث فى النفوس التی فما عوذح النبوة تأثيراً لا ملاك له دفماً ؛ و إذا اجذبت 
الشی بقوة هسذا العأثیر حافت هن دار الغرور واقبلت على .ارك الطریق 
الوصل ال لله د ۰ 


يوم ونان وو أله لم له بالمكانة المتازة پالنبة لنا . أما النصرانية ونيها الواسطة. 
2 ف حوره افر هابر وها مق فى ره : وتک مهات قر الى سد 
اعفلم متا اقب . ۱ 

(۱) بقولالغزای(ن كل [دراك من‌الادر اكات خا ایطلم به الا نسان‌عی‌عا.ن‌ااو حودات » 
و آن العقل طور من آطوار الانسان بدرك به آنواع من العقولات لا تدرکها الواس ء 
فالنبوة طور یدرگ فیه الانسان الغیب » ادرا لا بدرکها المقل » وقد یدرگ الانسان ی نومه 
ما سیکون من الغیب اما برعا آو ق کسوة مثال یکشف عنه ا » وهذا رک من النبوة 
مع الانسان ؛ آما ما عدا هذا من خواس النبوة فاعا یدرگ بلذوق من سلوگ طریق التصوف + 
الا نان يدرك بءض خواص النبوة بآ عوذج فيه وهو الوم » أما إن كان للنی خاصية ایس للا نسان 
المادی منها آعوذح فلا عکنه فهمها » فکیف عکن تصدیقها ؟ ولا سبیل ال ذلك ا 
المقل . وف أوائل طریق الاصوف حصل فى نفس الانسان آعوذج یژتیه نوعا من الذوق 
یکی لاعانه بأصل النبوة . ما الاستبقان بدو شخص مين ذهو لا یکون لا ءشاهد: أحواله ء 
آو معرفتها بالتوار » بمد معرفة للك الأنبیاءه من رة النظر نی القران والأخبار . واذا 
جرب الا نسان مایقوله النى فى العیادات » وعرف تأئيره فى تصفية القلب » ورأی صدف أقواله :سس 
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8 - ارم امال : 


ولا ریب أن الفزالی تحب شخصية فى تاريخ الاسلام ؛ ومذهبه صورة 
اشخصيته . زهد الذزالى فى محاولة تفم هذا العالم أو حب الدنیا ؛ ولسکته أدرك 
سل الدينية اعق ما آدرکیا فلاسفة عصرء . فقدکان هژلاء الفلاسفة عتلیین 
ف ذم » شأن اسلافیم الیونان » فاعتبروا آن مقررات الدین نرة للقوة 
التحیلة أو الوم من جانب الشارع ٠‏ بل رة واه ؛ ورآوا أن دن التدینین 
[ما انقیاد وطاعة عمیاء [ عمد البعض ] آو هو ضرب من العرفة » انيه حقائق 
او صرتبة من عتا الفلسفة [ عمد البعض الاخر ] . 

يعارض الفزای هذا ارأى بان يبن أن الدين ذرف وير بة من جانب القلب 
والروح » ولیس مجرد احکام شرعية أو عقائد تلق » بل هوأ كثر من ذلك ؛ 
هوثىء سه المتدين 1 يرط یا ییا 

ولا خی كن آنسان. ورڪ ما یی به الراك ران لا مان 


متا م42 اد ۳ 6 عل اة التصوف 4 ف مدار ج السالكين اه حدود 


حت حصل له القين بالنبوة ؟ و« ذن ذلاك الطريق فاطلب اليقين بالنموة » لا من قلب العصا 5 
وشت القمر » نان ذلك إذا نظرت إليه وحده » ول تتضم إليه القرائن الكثيرة الخارجة عن 
المصر » ريما ظننت أنه سحر ويل » (منقذ ص ۲٤‏ س ۲١‏ ) . وراجم رأ التزال 
فى النبوة کا يبينه فى کتابه « القسطاس ااستقم » وهو فى هذا الکتاب بين « طریق 
المارفین » الذين بنظرون ف فى الوحی من حقيقة وما یی به من منهج لادرا کها ثم يطبقون 
هذا المنهج امرفة القيقة بوجه عام فإذا وصلوا من ذلك إلى معرفة ای بوجه عام عرفوا أن 


الوحى حدق وأن صا حه 2 ق ۰ 
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العارف القى يمكن | كتسابها باتتحصیل المادی » لا حبص نم 


عن الإقرار أل 


ليست أقل شأنا فى تار خ اتدل الانسانی من مدأو فلاسفة عصره » وان بات 


هذه المسالك أدنى إلى اليقين ؛ لأن أسحابها نما ساروا فى بلاد قد کشفها غيرهم 


2 بو‎ ١ 
3 7 ك‎ 


)۱ اوت وما :ققدم أن ُفصل السائل الفاسفية ای تەر ض تا الؤلب دض التفصيل 6 
بعد بمحث رد ان رشد عليه ؟ وکذلك بيان موف الغزالى بين الدن والفلسفة بعد دراسة 
فى مذهبه ومدى ما كان لرده على الفلاسفة من أثر فى حياة الفلسفة فى الاسلام . 


۷ 
م أ صاب الختصرات اللجامعة 


۱ س مل الله : 

و آندا نکب ار من اطرق النماے عنسد الام الإسلامية » لكان تحت 
عاونا أن تحمل لهذا الوضوم مكانا أ كير ما جعانا له فى هذا ااسکتاب » فلا بد 
لنا أن نتناوله بإ جاز فى هذا القام . 

كي ما بقال إن الترالی قضی جل الفلسنة فى الشرق مار سا » 
| تم لمأ بمده قاعة ؛ ولکن هذا زع خاطی لا بدل على عل بالتاریخ » 
ولا على فهم ما الأمور . فقد بلغ عدد أسانذة الفلسفة وطلابها فى 
الشرق بعد عصر الفزالی مثات » بل ألوفا . وکا أن علماء التوحيد ظاوا 
متمسكين بأدلتهم الجدلية السكلامية یژیدون بها المقائد » فكذلك لم يكن 
علماه الفقه أفل تشم بتدقيقاتهم وتفر يعاتهم ؛ ودخل فى الثقافة العامة قدر من 
الأأر ا 'ا#السافية . 

نم »لم استطع الفاسفة أن حرز انفسها المكان الأول » ول يتيس" لها أن 
حتفظ بالتقدبر الذى كانت تتمتم به من قبل . ویزوی فى حکاية من حكايات 
المرب أن أ حد الفلاسفة وقم نمیا »اراق رسال أن خد ويدف » فتاه : 
لأى عل تصلح ؟ فاحاب : اصلح لان ١‏ كرون 12 طلیق . ولا بد لفلسفة من 
لحر بية ‏ ولكن أبن كانت هذه الر بة فى الشرق ؟ كان الخلاص والتحرر من 
أعباء الحياة المادية » وكذلك حر ية البحث لأجل البحث » يتضاءلان باستمرار 
فى البلاد التی استأئر بالا فيها حکام" غير مستنيرين » لم يكونوا أهلا لان 


۳۵۸ 


محموا عر بة الفكر » و یکفلوها لأحامما . وکان الفلاسفة عرضة للاضطهاد فى بلاد 
كثيرة » وذاك لأنهم اعتّبروا خطراً على الدين والدولة . 

على أن هذه الالة م تكن سوى علامة من علامات الامحلال والعدهور 
العام فى الحضارة . ورغم أن رحالة الغرب ف القرن الثانى عشر الميلادى ( السادس 
من الطحرة ) أشادوا عدح حضارة الشرق » فان هذه اضاره کانت فی ا 
هبوط » |ذا فست ھا کار عليه فى العصور السابقة » و 1 إستطم احد أل بريد 
شب فی ان ناحية من نواحی اغا لسا بلفه النقدمون » لان اامقول کانت 
من الضعف بحيث محزت عن ذلك ورکدت حرکة الانتاج العلمی » وا يكن 
للنؤافين الكثير بن الذين جاءوا فى القرون التالية من الفضل سوی حدر 
الاختیار من کتب التقدمین » وانتهی أل النظر یات النقيية والکلامية بظهور 
التصوف . وكذلك الفأسفة ؛ ۳ اشعر اد > بعد الرئيس ابن سينأ ؛ أن غايه أن 
لایر اء مبتتكرة . وجاء عصر الختصرات والشروح واطواشی والتمايقات 
وف مثل هسذا کان العماءیقضون وقتیم ف الدارس . آما عامة اازمنین ج 


۶ ۵ 


ا | ینقادون لشیوخ الطرق الصوفية شيا فشيئاً . 


۲ — الا الفلسف: : 

كان أ كبر ما أخذته الثقافة العامة من العلوم المهدة للفاسفة شي قلیلا من 
الرياضيات وحؤها » وکان ذلك فى المادة » مسائل أولية حداً . وافتبس أهل 
الفرق الصوفية أجؤاء کثيرة من السکة اافیثاغور ة والأفلاطونية ؛ و نما آخذوا 


بها لک تفيدم فى تأیید الاءتقاد فى الأواياء وفى اللوارق » وزیذت منها 


۳9۹ 


لم 


« ثيوصوفية » (رطاصووه16)”'؟ تجدية ملفقة من مختلف الآراء » ثم إن 
اماب هذه النزعة اعتبروا أرسطو من أساتيذم » معتمدين - بطبيعة ال مال س 
علی کتب سر نسبت إليه ؛ وقد جماوه من تلاءیذ آخاناذعون وهن . 

ما أهل المقول از نة فإنهم ازموا مذهب أرسطو فى الأمور التى وافقت 
آراءم الخاصة أو مشت مم عقيدة آهل السنة ؛ وأخذ أغلمهم عذهب ابن سينا » 
وم يرجم إلى القارابي » أو محاول امم بينه و بين ابن سينا إلا قايلون . وكذلك 
قلت عنابة الناس مباحث الطبيعة وما بعد الطبيعة » وزادت عنايتهم بالأخلاق 
الشياسة ؛ آما النطق فهو الم الوحید الذى كان درسه اجيم » إذ كان من اليسير 
أن يوضع فى القالب الدرسی وضها جيدا ؛ وكان المنطق الصورى أداة بستطی أن 
ينتفع ما کل مت . وكل شىء عکن البرهنة عليه بطر يق المنطق » وحتى لو تبين 
الانسان بطلان دلیل نا » لوجد عن دالت عراء فی آن الدلول لا ببطل + نقد 
یکون ی » و إن كان الدایل لم بوضع على الوجه الصحيح”؟ 


(۱) تدل هذه الكلمة » كا يؤخذ من برکیها ( ممناها الحكمة الإلهية ) على نوع من 
الفكر الدینی الفلسنى بدعی أصحابه معرفة خاصة بالذات الإلهية ؛ ويقولون أحياناً إن هذه اامرفة 
تتيصة ع قرغ أكلى او زعی اوق العامة . وآ عا لآ بعال نبا که و + بل اا ی 
حکنة نظربة لأصحاءها . وعلى أن « الثيوصوفيين » يبتدثون بالكلام فى الذات. الإلهية » 
ويحاولون تعليل هذا العالم » عالم الظواهى » بأنه فعل قوی فى الذات الإلهية نفسها . 

(؟) كانت أدلة المتقدمين من المتكلمين تتوقف على إثبات مسائل ومقدمات » مثل اشات 
الجوهر الفرد » والخلاء » وأن العرض لا يقوم بالعرض » وه لا ببق زمانين . وحعل المتكلمون 
كالباقلاتى » هذه المسائل تبعا لاءقائد الاعانية فى وجوب اعتقادها » لتوقف أدللهم علها , 
ولأنهم كانوا يعتقدون أن بطلان الدايل يؤذن ببطلان الدلول . ولكن جاء بعد الباقلانی قوم 
مخصوا هذه المسائل والقدمات عتغالفوا الكثير مها بالبراهين » و خالفوا ما كان ذهب إليه 
القدمون من أك بطلان الدلیل ببطل الدلول م فسمیت ظریقتمم ازيفةاللتأخرين . وأول من 
كةب فى طريقة الكلام على هذا النحی الامام الغزالی وتبعه الامام ابن الطيب . 


۳۹۰ 


وقد حعل أبوعيد الله انفوارزی » فى أواخر القرن ارابم المحرى ؛ النعاق 
مكانا فى کتابه ابسامم ٩"‏ | كبر ما جمل اطبيمة أو الالميات . وحدث مثل 
هذا فى كثير من الوسوعات وااسکتب الجامعة القی کتمها العلماء بعد ذلاك . ثم إن 
علهاء التوحيد صاروا بقدمون لمذاهمهم بمباحث منطقية وأقوال فما دى الیوم 
بنظر به العرفة » جرت عادنهم فما على الاشاده العم . ومند القرن ااسادس 
المحرى ظهرت کی بکثبرة عبات منطق أرسطو على رتيب جدید ؛ ولنقتصر 
فى هذا امقام على ذکر مؤلفات الأسهرى ( ٩٩۳‏ ه - ۲۳۱۲۹6 ) الذى وضع 
ملخصا للمنط ی کله بمنوان « ایساغوجی 6 (:0»ء) مثالا الكتب التى كانت 
متداولة ون التعلمین » والى شرحها اقا سار وکذاات مولفات اشرو ینی ٩۳‏ 
( المتوى عام هلله - ۱۲۷۱ م ) . 

ولا نزال مختهسرات القرنين السابم والثامن للبجرة تستعمل إلى يومنا هذا 
فى الجامعة الأزهرية بالقاهس: » وهی كبر معهد ٍسلاعی فى الما ؛ وتنطبق على هذه 
الجامعة عبارة طالما انظبقت علينا» وهی : «أن يبدأ الإنسان بدراسة النطق" 6 
ولا حاجة بنا إلى بيان أن ذلك لم يثمر أحسن مما أثمر عندنا . و حد الطلاب لذة 
فى دراسة قواعد المنطق التى | کتشنها الفلاسفة القدماء » وهم بذلك لا بتعدون 
حدود الشريعة ؛ ولكنهم إذ يفعلون ذلك سخرون من أوائك الفلاسفة ومن 
متكلمى المبزة « الذين كانوا يؤمنون بالعقل » فيءتءدون هليه . 

(۱) رعا يقصد کتاب اموارزمی السمی منانیح العلوم . 

(۲) هو أثير الدن مفضل بن عر الأسبرى » وله عدا الایساغوجی » کتاب هدابة 
الممكة ویشمل الاطق والطبيعيات والافشیات . 

(۳) هو جم الدين على بن عمر الفزوينى السكاتي » صاحب الرسالة الشمسية فى 


. ردد حوه فى « ناوست © هذه اامبارة‎ )٤( 


5 - الفلسفق 8 امغر ب 
وز ان ور اڪيرما 


۱ - فصر بی 1 

ية كوّن العام الاسلامی فى الفرب من : سمال غرب أفريقية » ومن |-بانی 
وصقلية . فأما أفريقية فشأنپا ثانوی » وأما صقلية فهی تنحو نحو سبانیا 
وسرعان ما استولی عليها النورماندیون الذن جاءوها من جدوب إيطاليا . وأول 

ما يعنينا هو أن ¿ تکام عن إسبانيا الإسلامية أو الانداس » نذات أقرب 

إلى فرضنا . 

كانت حضارة الشرق تنتقل إلى الأنداس » كأنها مسرحية تمل لمرة 
الثانية . وكا أن النزاوج وقع فى المشرق بين العرب والأعاجم > فقد وقم فى الفرب 
ينهم وبين الاسبان ؛ وکان فى الشرق الترك والعتر » ۳ فى اأغرب فنحد بر ر 
شال أفر قية إستعماو ن داعا قوانهم الغلوظة فى تقويض بناء الثقافة الرفيعة . 

وده آن سقعات دولة بنى أمية فى الشام ( ۱۳۲ ه- .ولام)ء و“ أخد 
أصراء البيت الأموى » وهو عبد الرحمن بن معاوية إلى الأندلس » واستطاع 
أن يكافح حتی أصبح أميراً لقرطبة وللأندا سكلها . وظلت هذه السيادة الأمو بة 
أ كثر من قرنين ونصف قرن . و بعد عهد ملوك الطوائف القصير الأجل » بلغت 
سيادة الأمو بين ذروة محدها فى عهد عبد الرحمن الثالث ( ۳۵۰-۳۰۰ م سے 


۲- ۰۹۱۱ ) » وهو أول من لقب نفسه بلقب « خایفه » 1 وق عهد انئه 


۳۹ 


الح کم اثانی ( ۳۵۰ - ۳۹5 م < ۹5۱ - كلاو م ) . وکان القرن الرابم 
فى الأندلس يضاهى القرن الثالك فى المشرق ؛ وف ى كلما بلفت الحضارة المادية 
حي وَج رقا ¢ ؟ و استطم طيع أن تقول إن هده الحضارة ق المغرب کا: بت تأ کش 
فة ٤‏ 9 کم ناو ۳ 3 ما کانت فى المشرق ۰ ؛ واذا کان 3 ما قال من 
أن البحوث "نظر بة ندل على ضعف قوة الانتاج أو على ركودها » فة دكا نت 
الحضارة فى ب فرب ۰-1 تج 2 : 3 ۱ 1 يكن : أغرب من من ااا 
العقلية +0 ف ۳ ب أ مل فى صورتها » و إن طبقات الثقافة نت 
أقل تنوعا : وکان فى الانداس » إلى حانب الس مين › e‏ ونصاری آخذوا 
فى عد عبد الرحمن الثالث » بنصيب فى الثقافة المطبوعة الطاب المربى ؛ فأما 
أتباع داچ او ماران الصانم فل یک منهم فى امغرب أحد » وتکاد 
انقسامات الشرق وخلافانه تکون .في معروفة فى الغرب . وا ,دخل فی الأندلس 
الا مدذهبت هی واحلد » هو مذهب الا مام aE‏ : وا يكن فا مسب 3 
یمکرون عذهبهم الکلامی سلام الاين" . على أن شمراء الأندلس كانوا 
یذ كرون فى قصائدم أموراً ثلائة : الجر » وامرأة » والغناء ؛ آما التعکیر الإباحى 
اناجن من <4 6 وأنا 2 الیو صوفیه ل والزهد الک من یه أخرى 
نكا در أن دعبر عمهمأ ۳۹ 1 

وکان الغر ب متمد 3 حضار ره العقاءة على اشم ف وحه عام و ۹ القر ن 
العاشر البلادی » أعنى الرابع المجرى » شرع الناس برتحلون من الأندلس إلى 

(۱) على أن مذهب الشانعى وغره دخل بعد ذلك » لكنه لم يكن الذهب السائد . 

(۲) كان هناك آفراد من العلماء رون رأی المعزلة » لكنهم كا نوا قايلين . 


ن ق ` 


۳۹۳ 


المشترق طلب لال » فسکانوا عرون عصر » ومجاوزونها » حتی یبلغوا آقاصی بلاد 
قوس 4 لیحضیروا روس لاء الشهور نن - ارات ية اهاز لاملل 
إلى ا مجذب الپا کثیرا من عماء الشرقی ادن لا حدون علا فى 
أوطانهم . وفوق هذا أس الح کم الثانى پاستنساخ الكتب فى جميم بلاد 
الشرق » لبزوّد مها مكتبته التى 'بقال إن عدد السکتب فا كان بزيد على 
أ رس گوالن!, 


وكانت عنابة أهل الفرب محصورة فى الرياضيات وال الطبيمى و انج 
والطب » کا کان امال فی الشرق ق آول الاي . وکان الناس درسون الشعر 
والتاربخ والجغرافيا بشخف عظم ؛ ول تكن موجة التفاسف الأجوف قد أفسدت 
عقاول هل الفرب ؛ لفيا عضر عبد الله تن فة القرطی إلى بلاد الآ نداس فى 


عهد عبد الرحدن الثالث » حمل الفاسفة الطبيعية » أحرقت كته آمام عينيه . 


۳ -- اا۵م رہ افاءسس : 


وفى عام 8۰۳ ه ( = ٠١٠۳‏ م ) خرب البر یر" مدينة قرطبة » بعد أن 
کانت « زينة الدنیا » ؛ واحلت دولة بنی أمية إن دول الطوائف . ولکنها 
ازوهرت مرة آخری أثناء القرن اللجامس اهحری »وهو العضر الذهی 
للانداس ؟ فقد ازدهس فيه القن والشمر فى قصور الأنسراء فى مختاف الملان ۽ 
وطفیا طفیانا قو يا فوق أنقاض امد ااقدع . ثم تهذبت الفنون» و بدأت الحسكة 
تدخل فى الشعر » وزادت دقة التفكير الملفى ؛ ولسکن أهل الغرب کانوا 
ما زاون یستمدون غذاءم المقلى من الشرق . ثم دخلت الفاسنة الطبيعية فى 


الانداس ۱ ر إخوان ااصفا و 00 ااب آیی سلمان السحدتالى . وق 


۳4 


آغر القرن انامس نفس تأثير مولفات الفارایی أيضاً ؛ وى هذا القرن ایض 
عرفت « قانون » ان سيدا قن الطب . 

أما وا كير التفکیر الفلسنى فأ كثر ما جدها عند علماء الببود السكثير بن . 
وقد رت فلسفة الشرق انيبو نيهر با فر افيه اقل تعد ان چ 
الذى إسميه السكجّاب النصارى أفتسبرول (اووطعءمع8) . ۳ باخیا ن باقودا 
بإخوانالصفا . بل حد أشعار المهود الدينية :تأثر بالحركة الفلسفية ؛ وهذه الأشعار 
تتسدث لا عن الامة الپودة اا تبحت هن نها » بل هی اسان حال النفس 
القى ريد العروج إلى العالم المقلى . 

وقد ظل عدد الذين تعمقوا فى دراسة الفاسفة بين المسدين فايلا حداً ؛ 
۲ 1 9 بالأنداس ا ياتف حو م طا .42 3 و من ااطلاب » وان شدر آن 
تقام احالس العلمية التى تدور فبها منافشات فى مواضیم فاسفية » فلا بد أن 
المفكر المستقل كاق إشعر هناك ودة ووحدة 1 . وقد تفت الااسفة فى 
لفرب » کا تکونت فی الشرق ۰ فی نفوس آفراد حرکنهم الإغبة ا غهر 
انها کانت فى الفرب هم أفراد متفرقين لا تر بطهم مجالس » وكانت فوق هذا 
5 عن ع4.دة اجو و کات بوجد فى الشرق در جات کار ة متوسطه بين 
المقيدة الدينية و بين الل » أعى يون عامة الومنین و بين الفلاسفة . ولذلك 
كانت مشكلة المفكر ار إزاء الدولة وإزاء الجهور التعصب ااضتیق ااعفل 
ر هخ نی قرب متها ق الك قن . 


۳-0 


0 


۲- این 
۱ روم ال ای : 


لا ولد أبو بكر مد بن محی بن‌الصائغ » المروف بابن با ۳" فى سرقسطلة 
2 ابه القرن الخامس اطحری » كانت ملک مدشن الزاهرة على وشك 


(۱) عد القارىء ترجة ابن 'باحة » ومکانته بين »فکری عصيره » وءژافانه > فى المزء 
الشالی من طبقات الأطباء لابن أن أصييعة » ومن وفیات الاعبان » وف آخبار لسکا س 
5 » و الزه الرابع س نح الطيب » طبع مصصر س ۲۰۱ والصفحات التالية . وانظر 
ما کتب عنه فى دائرة المعارف الإسلاءية . على أنه ليس بين أبدينا كتب كثيرة لابن باحة . 
ویر نا مونك (383-84,386 8ج مداغه: )M uk,‏ أن من كةب ابن باجة اا ۸ بتمها والق 
ذكرها ابن طفيل ( فى كتابه حى بن ,قظان ) كتا فى الاق نخطوطة فى مكتة الأسكوريال 4 
وق آخرها ما يدل على أن ابن باجة هو الذى کتب هذا الخطوط بيده وأعه نوم ٤‏ شوال 
عام ۰۱۲ ه . ولابن باجة رسالة تسمی رسالة الوداع ؛ وقد ترجت إلى.العبرية فى أوائل 
القرل الرابع مشر ( مونك هامش ص 885 ) وفيا آراء عن الحرك الأول ف الالسان » 
وعو اصل الفكر » وعن الفاية ااقيقبة من وجوه الإنسان ومن العلى » وهی القرب من ال ي 
والاتصال بالعقل الفعال الذى يفيض منه » ویضیف ااولف إلى ه.ذا کلات قليلة هن النفس 
الانسانية » وهی كامات فى غاية الغموض » ولا بن باحة فى هذا الكتاب » وفى کتب آخری 
' آراء ف الخاة التفوس » اأخد ما ابن رشد بعده ؛ وکان ذه الآراء من الأثر.عند الفرق 
الل کل سے بس ارت الا ار فان یا EN‏ زاس ۳۳۸ 
الرسالة برسالة الوداع » لأن الاك كان كل وشك سفر طویل » فکنها اصدیق من 
أصدوئه » ليترك له آراءه إذا قدر میا ألا يلتقيا » ونجد فى هذه الرسالة نزعة واضة إلى تقرير 
فة المرفة والنظر القاسنی ؟ فهو يعبر أنب١‏ وحدها .یژدیان بالانسان اك معرفة أاطبيية > 
ووصلانه » عمونة من فوق » إل معرفة نفسه » والی الاتصال بالعقل الفءال . وان باحة يعيب 
الفزالی راغا آنه خدع نفسه وخدم ااناس عت وال فی کتاب النقذ انه باغلوة اک 
للا نسان المالم العقلى » ویری الأمور الإهلية فیلتذ لذة كبيرة . 

(۲) هکذا بتشدید الم » انظر ابن خلکان ج ۲ س ٩‏ ؟ ونح الطیب ج 4 
عم ٩‏ ۰ . 


۳۹۹ 
الاحلال زلا دوبلات صنيرة 4 وکان ممد‌دها من الشمال فرسان التصاری الذن 
کانوا أقل من العرب ثقافة » ولسکنهم کانوا شحمانا أقوياء . غير آن آسرة 
الرابطين البر بر بة جاءت لانقاذ البلاد ؛ وم يكن الرابطون أ كثر تمسكا بالدين 
کے ۱ کار که وا واھ ,سارت ةب لسر اند 
الذينكانوا قد انغمسوا فى القرف . ولاح إذذاك أن زمی الثقافة ارفيمة والبحث 
ار" قد انقضى » وان يعود ؛ ذل يكن مرو على الظهور فى الناس إلا أهل احدیث 
ااتشذدوت ‏ أما الفلاسفة فقدكانوا عرضة للاضطیاد أو القتل » إذا م 


جاهس وا ارام ۱ 


۲ - میا ای باه : 

فير أن السادة غير التحضر ین لم زعاتهم ؛ وذلك أنهم حبون أن يتشر بوا 
ثقافة لام اا مخضمونا » ولو نشب سطحیا » فنحد أا بكر بن إراهيي ‏ 
ا 
ج ه ووز بر » ما آوغر صدور العساکر والفتهاء؟ . وکان ان كيان 
علوم الر ياضية » ولا سما النلك والوسیق » والطب أيضاً » نظرا وعلا ؛ 
وقد اشتغل بالنطق والفاسفة الطبيعية .وما بعد الطبيعة . ولكن التعصبین کانوا 


كب و ان بل ال الهاو ست ا 


(۱) قلائد العقيان للفتح بن خافان طبعة ولاق ۱۲۸۳ ه من ۳۰۳ . 

(۲) ذکر ان طفیل فى قصة حى بن يقظان أن ابن باجة كان ثاقب الذهن » ديح النظر » 
صادق الروءة ؟ غير أنه شغلته الدنيا حت اخترمته النية ؟ ويدير إلى أنه كان يب الال ویتصرف 
فى وجوه الیل فى اكتابه » حق شنله ذلك عن [كام بحثه فى الفلسفة . على أنه كانت بين 
ابن باجة وبين الفتح‌ین خافان عداو ةشديدة » والفتح ذ کر ابنباجة فى کتاب‌قلاند المقیان » = 


۳۷ 


ولا نعرف عن حياة ابن باجة الا أنه كان فى أشبيلية عام ۵0۱۳ 
(۸۱۱۱۸) ۰ بعد سفوط سرقسطة » وألف فها توا من کنبه ؛ ونراء عه 
ذلك فى غر ناطة ؛ م قدم على بلاط الرابطین فى فاس » ومات فيه فى رمضان 
عام ۳ ۸ ( ۱۱۳۸ 62م ؛ و بروی اھ ات منوا بتد بير کف 
حاسدا له ؛ وا تکن حیاته » على قفصرها » حياة سعیدة ‏ وهو نفسه محدثنا 
ذاك سب وکثیرا ما فى الت لیحد فیه اراحة الأخيره . ولمل ما تعر قلبه » 
ال جانب اھ » آنه ادف وحشة ووحدة عقلية . ونا خلص لیا من کنبه 
يدل دلالة كافية على أنه ۸ يكن يأنس إلى عصرء ولا إلى بیژنه . 


۳ سم ی اي : 

و یک ان ا ينبم الفارابى » رجل الشرق اطادی الحب لامزلة » انباع 
تام ؛ وقل ما اشتغل بوضم «ذهب » شأنه فى ذلاك شأن الفارابى ؛ ورسائله 
البتکر ة قليلة » و.عظمها شروح قصيرة لكتب أرسطو وغيرها من مصنفات 
اللا . وملاحظاته شقات من سوا لا ر باط بينها ؛ فهو يبدأ فى اكلام 
عن ی« » 3 استطرد إلى کلام لی . وکان لا رال محاول الافتراب إلى 


أفكار اليونان » والنفوذ إلى علوم القدماء من واحمها الختلفة . فلا هو بريد أن 


= وجعل رجته آخر رجة قبة) وهويااغ ۳ تمد يل رذائلهواعتقاداته الفاسدة > حتىإن القارى” 
لا علاك نفسه من الشك فى صدق ذلك ( انظر قلائد س ۰ ت ۳۰۱ 6 . 
(۱) هذا هو النارخ الذى ذ کره القفطى » وید کره ابن خلكان إلى جانب تاریغ آخر > 
آما الفری .فى نفح اقرب ( ص 05 )فقول انه وی فى رمضان هام ۳ و« أو ۸۲۵ ه . 
(۲) طبقات ااطباء < ۲ص ٩۳‏ ب ود . 


۳۹۹۸ 


يقرك الفلسفة » ولا هو بستطیع أن بنتهی منها بأن یتقنها"" . وهذا قد یظهر لا 
مذهب ان باحة لأول وهلة فى صورة مضطر به ؛ م ع فيلس وفنا کاق شاعا 
بطر رةه وسط الاندفاع ا(ذامض غير القمعز عو المعرة فة 4 وقد وحد › فى محثه 
من القيقة والمدل » شيا آخر » وذلك هو اجتماع نفسه المفر"قة وسعادة حياته . 
مق أن الغزالى سب الأ هون » حبن ظن السعادة لا تکون إلا بالامتلاك 


(۱) راجح قصة حى نن باظان طبعة ادوارد وکو لك سنة ۱۷۰۰ ص ١4‏ لری تفدر 
ان طفيل لابن باجة , وبظهر أن ان باجة كان آشبه بهواة الفلسفة لا بالفلاسفة على المقيقة » 
وکات 4 له «لمكة شعرية عالية » وروی له شعر رقیق دقیق الماتی » ذ ره ان خلکان 
وصاحب نفح الطيب والفتح ان خافان . ذفن ذلك : 

ففال فى الیل مثل التجم حيرانا 
دم فقال : 


آل أودعوا القاب لا ود ءوا ۳۹ 


راودته اه مر الصب بر زو استعرت الوم نيرانأ 


و له مخ 


وله : 


ضروا القباب على آقاحی روضة 
ولركث فلى سار بت ”وهم 
هلا سألت وميم هل عنم 
75 عر اون ا 
ما ی إلى رح الا من "سدم 


اکن عق اا هويا 
ودوموا على حفط الو داد وا لا 
سلوا الأيل عنى ۳۹ ات ديارم 
وهل حردت مسا رق اؤ 


وله شعر دل كن بعض أخلاقه مثل : 


ول هی اه قا ,لها الردی 
تن محهلى بعش اله کرهینه 


(؟١)‏ وقول حوته شا من هذا المعنى 


خطر الفح 
دای الكلوم يسوق تلاك العيرا 
مان تفا عر يأك نينا 
طم وصاغ الأقحوات :ورا 


إلا قتا له »م فاد سعیا 


ان فى ربع لیر س کات 
بلينا ' باقوام إدا اس ۇ اشوا خانوا 
هل اكتحلت الفمض لى فيه آحفان 
فکانت ها إلا حفوی أحفان ! 


فراقت .فرارا انك رف ال ی 
ققد طالا اعتدت الفرار إلى الأحى 


۳۹۹ 


الکامل الحقيقة بنور يقذفه الله فى النفس . و ری ان باجة - خلافاً لهذا 
أل ضرت نت أن کون کدرا عل رالزهد فی كلك السات ا مفية ال 
الحقيقة » وأن الصونية الدينية عا فا من صور حسية ححب.الجةيقة فضلا عن 
أن تكثنها ؛ والنظر العقلى اللخالص الذى لا تشو به لذة حمّيّة هو وحده الموصّل 


إل مشاهدة ا , 


ي - الس وما بعر الط..همٌ : 

ونادرا ما بعد مذهب ان اجة » فى كتبه النطقية » عن مذهب الفارایی ؛ 
بل إن آراءه فى الطبيعة وفما بعد الطبيعة متفقة فى جملتها مع ما ذهب إليه « الم 
الى . والثیء الوحید الذی قد یکون 4 بمض الان هو طر يقنه أ بیان 
اتب تکامل العقل الانسانی ومباغ اللانسان فى العلل والحياة . 

بذهب ان اجة ای آن الو سز وات قسان : مقحرك » وفير متحركگ ؛ 
والتحرك جسمی مُتناه » وهو متحرك حركة أزلية » وهذه ال ركة الا زلية لا عکن 
لول ا بها من ذانه » لانه متناه [ وهی غیر متناهية ] ؛ فلا بد فن تعلیل هذه 
اطر کة التى لا تتنافى من أن ردها إلى قوة لا تتنافی » او إلى موحود از > 
اعی ای المقل . وعلی ین آن الا جسام آو السکائنات الطبيمية جا ع 
خارج عن ذانها » وأن العقل ‏ مم أنه متحرك - مد الجسم بالحركة » فان 


النفس تتوسط بين الجسم وال » وهی تیم که داتها و جد ان باحة 


(۱) میب ان اجة ما ذهب له ان سینا وان الولاث من آن انکشاف الأمور اا 
والاتصال باللا الأعلى يدث التذاذاً عظیا » ویقول إن هذا الا لتذاذ هو للقوة الخيالية ؛ ووعد 
آن يصف حال السمداء عند حدوت الاتصال ؟ ولکنه لم يفمل - راجم حى بن یقظان ص 7 . 

( ۲6 - فلسفة) 


۳۷۰ 


کا لم مجد سلفه - صموبة فى القول بالعلاقة بين ما هو نفسی" روحی" وماهو 
حسمی مادی طبیی ؛ آما المسألة الکبری عنده فهى علاقة المقل بالنفس » 


وذلاك ف الا نسان 


8 — ااهسی والمەل 8 


ومن 6 مدهب اين احه الةو ل بأن امیوی لا عکن آن وحد مردهة 
عن صور وا انها الصو رة فد و حد حردة عن الميولى » وإلا أ استطهنا آن 
تتصور امکان ای تغير 6 لان التغير ۳۹ ون 2{ بتعاقب الصور ا جو هس به ۱ 

وهذه الصور من آدناها » وهی الصورة الميولانية » إلى آعلاها » وهی العقل 
الفارق » تولف ساسلة . والعقل الانسالی حتاز » فى تسکامله » سراحل تقایل تلاك 
السلسلة » حق يشير عفلا كاملا " [ ویتصل لتقل الفعال ] ؛ وواجب 
الانسان هو أن یدرك الصور اة ميا : فیدر آولا الصورّ المقولة 
احسمانیات 3 التصورات النفسية المتوسطة بين الس والعقل ثم المقل الا دای 
ذاته والمقل الفمال الذى ثوقه ؛ 3 ينتهى إلى إدراك عقول الأفلاك المفارقة . 

لان تروصه ی درس "مالیا ررقي من ری فى 
س وتصورها يكون موضوع العقل - يصل إلى ما هو فوق طور الانسان » 
وإلى ماهو إلمى . والذی برشد الانسان فى هذا المروج هو الفاسفة ۳" ع 


أو معرفة السكلى التی محصل من معرفة الجزئيات والنظر فما » واسکن بشروق 


)۱( راجم : .389-409 .م hierzu Munk, Mélanges,‏ . ( ااولف ( 
(۲) ی ان طفیل ( ص ه ست 5 ) عن ان باحة أنه كان یقول ان الاتصال رتا 


« ینتهی الا بطر بق العلل النففری والبحث الفكرى » . 


۳۳۱ 


نور ایل الفعال من آعلی . وکل |حساس اأ مخیل کرت إذا قيس عمرفة 
الكل اللامتناهی » الذي یکون تيه الوجود عبن ما بقل منه -- معرفة 
خادعة . وعلى هدا فالمقل الإنسالى بصل إلى كاله بالمعرفة ااعقلية » لا بانلیالات 
والاحلام الصوفية الدينية التی لا تبراً من شوائب اس . والنظر شيل هو 
ی ی ان کل مقرل فر غابة لذانه . و اذا کان المقول هو السکلی » 
فلا عکن قبول الرأى القائل ببقاء المقول الا نسانية الزثية بعد هذه الياة . 

تن کی ترك ریات تلا لاغز متو حدم بين الاحساس 
والتعقل » والتى بتجلی رجودها فى شهوات وأفمال متنوعة »> فقد تستطيم البقاء 
بعد الوت ‏ وتلتى الثواب أو العقاب . تأما العقل أو الجزء الفكر فى النفس فهو 
واحد فی کل المقلاء ؛ وعقل الامايفق انا عو وحده ازل » ونت قى 
امحاده بالعقل الفمال الذی موقه . 

و اذن فیذه النظر بة » الى دخلت فى الما النصرانى فى القرون الو لى 
نظر به ان رشد » موحودة عند ان باحة ؛ وهی » و ان 1 تكن وا 


یقت اما ۹ نهی على کل عا أوضح ۳۹ 5 مار ای 2© 


- ازز سار او هر ِ 


ولا اليو کل !نسان الی هذه امرتية فى التعقل ؛ برأ کثر الناس لا زالون 
یتسین شر بن فى الظلام ؛ وم لا يرون من الأشياء إلا ظلاها التخطيطية 
الحفيفة » ثم مم زولون » کا تزول اظلال . نمم » إن بعضهم ,ری النور » و بری 


(۱) انظر ابن طفيل س ١4‏ و ۱۵ . 


"YY 
1 عا الأشياء ان ؛ ولكن الذن تدر یق مہم حقيقة ما رون فلیلون ا‎ 
وهو لاء و م اای‌عداء الذ ن بیلفون حماه انللود ¢ وذلاك اق رصیر وا تور‎ 
وكات رن يبام الانسان هذه المرتية فى المرة والياة السعيدة ؟ هو پیلنها‎ 
. الاس الصادرة عن الروية » و بتنمية العقل تة عر خالصة من القیود‎ 
والفعل ال" الاختیاری هو الذى بصدر بعد الفكر والروية » أى هو فل إشعر‎ 
4 7 
فاعله بغابة يقصدها منه ؟ فثلا إذا حط الإنسان ححراً لأنه عثر به » فهو يفعل‎ 
فملا لا غاية وراءه » وهو يشبه فعل الطفل أو الحيوان ؛ أما إذا حطمه لكى‎ 


ليا عار به اه ( ۳۳ إنسالى 6 وعکن 14 اجه صادر عن ات ۱ 


)١(‏ عنى ابن باحة بیان الأفمال الإنسانية وأنواءها » فهو يقول فى كتاب تدبير التوحد 
لاس ۷۲ - ۳۳۵٩‏ من الخطوط الذ كور فها بلى ) إن « الانسان u‏ من الاأسطقسات ۽ 
تلحقه الأنمال الضرورة الق لا اختبار له فما » کافوی من فوق » ومن جهة مشاركته 
لانبات تلحقه أيضاً أفمال لا اختيار له فما كالتغذى والمُو ودنع الفضل والذبول ؟ ومن جهة 
مشاركته للديوان غير الناطق بالفس الميمية تادقه أفعا ها » وبعض هذه ضرورة كالإحساس 
والئیش وبضها اختبارية » ... والانسان عتاز عن اليم بقوة فسكرية تنما عنها آفمال 
تمه ... « وکل ما يوجد للا نسان من الأفعال الختصة به عا اختص به .من طباعه التميزة 
عماسواه » فهو بالاختیار ؟ وأعنى بالاختیار الارادات الكائنة عن روية . والمیوان غير 
الناطق (عا"یتقدم فعله ما محدث فى الفس الميمية من آفعال » والانسان قد یفعل ذلك من هذه 
الجهة ما مهرب منءفز ع وشل‌ما يكسر عوداً خدشه » لأنه خدشه فقط » وهذه وأمناها آفمال 
مهيمية » فأما من یکسره اثلا مخدش غیره » أو عن روية توجبکسره فذ ك فعل [نسانی» » واذا 
سر الانسان فملا لا لینال به رساب ولسکن یتفق آن یتدقق به غرض من حير قصد الیه کن 
هط کل شیا لأنه إشعهيه فتفقی آن یفتفع به » فهو فعل مهيءى بالذات » ضعا ف :ااال شن نإنأ کله 
لينتفع به » واتفق آن کان شهیاً عنده » اال [نسای بالذات ہے بالعرض © د فالفعل 
اللي هو ای يتقدمه فى النفس الانفمال النفساقى فقظ ء مثل الذهی أو الغضب أو الأوف » 
وما شا کله ؛ والنفساى هو ها اق سه اسي و حبه عند ذاعله الفكر سواء تقدم الفكر اتفعال 
هداق آو آعقب ال رونت » وسواء کانت الفكرة يقينية آو مظنونة » وقل ما ,وعدت 


۳۷۳ 


الله" فى أعماله طبقا للعقل » جب شی آن سل اجتمم فى عض الاحیان ٍ 


ماب ايد كعاب فى اوی دک اجه رجن کب 
ح للا نسان الفعل البهیمی خلواً من الإنساتى ؛ لأنه فى الأ كثر يفكر كينب یفعل ذلك الفعل 
الهیمی » وهنا وجد الارء اليس مجه الزه الانسانی فی محدید فمله ۶ ااا الانسانی 
فقد بوحد خلواً من الهیمی » واذا تعاونا كان النهوض لافءل آفوی وأ کش وان تعاندا كان 
لوول شه وافل, + اما هن يسن اق لاحتل الزای السات > ولا ات ان 
ما حدث ف النفس اام.حية » ففعله بان یکون الهیاً آول من آن یکون انساناً ؛ وهذا بست 
أن یکون فاشلا بالفضائل الشكلية حی یکون می قضت النفس الناطقة بهیه لم تماند فيه 
النفس الم‌يمية ؟ بل قضت بذلای الآ من حهة أن الرأى قد قضی به » والفضائل الشكلية 
ی تام التفس, المهيمية + فا عالت الى آي وان كال سلف زب ادها او 
حروماً آو | یکن اصلا , وکان حصوله بکره ور ؟ لأن اللفس الميمية مطعسة 4 
بالطبع إلا فى الانسان الذى هو على غير امحری الطبیمی کالسبعی والنزبری الأخلاق ! وفکره 
هذا شر زاد ی شره کالفذاء احمود ق البدن السقیم » ... « کل فعل لا بستعمل فيه 
الانسان فكره فهو يمى لا شركة الارنسان فيه أ کثر من أن الوضوع جسم خلقته خلقة 
جسم ال نسان إلا أنه مستيطن بهيمة ... والانسان بالأفمال المقلية هو اهي فاضل وهو يأخذ 
من کل فمل أفضله » ويشارك كل طبقة فى أفضل احواهم الخاصة مهم وینفرد عنم بأفضل 
الأفعاا, » وإذا بلغ الماية القصوی » وذلك بأن يمقل المقول البسيطة الوهرية » كان عند 
ذلك واحد منها » ویصدق عليه أنه إاذهى فقط » وارتفم عنه أوصاف الجمانية الفانية » 
وأوصاف الروحانة الرفمة » . 
(۱) لا مرف نصا عربياً كاملا لهذا الكتاب وقد عثرت على جره منه ضمن جوعسة 
رسائل خطوطة فى المكتبة التيمورية بدار السکتب ااصرية رقم ۲۹۰ آخلاق من ص ۳۳۲ 
إلى ۳1۰ . وقد جاء فى أول هذا الزء أنه المقالة الأولى من الكتاب . على أن الأستاذ مونك 
(Munk)‏ أعطانا فى كلامه عن ابن باحة وا گات تدبر ا(توحد » اعتمد يه على تلخیص 
مومی التریوی لذأ اال هات فى شرحه العبرى على قصة حى بن بقظان لابن طفيل . ويقسم 
موسى التربونى کتاب ابن باجة إلى مانية فصول ویلخس كلا منها ٠.‏ ویتجلی من مقارنة تلخیس 
موتك والزء امطوط الذى عثرنا عليه أن بينهما تطابقاً كبيراً لا بشوبه الا اضطراب فسکرة 
ابن باجة وغموضها أحياناً » وصموبة فهم الفكرة فهماً ناما فى الأجزاء التى لیس ها مقابل حت 


۳۷ 


الا نسان 1 «تولى و نفسه بنفسه . على ن الا نسان پستطیم وجه عام أن 
ينتفع محاسن اعياة الا اة دون أن یأخذ مساونها فى ذلاك . 

6 تیان بو امن أنفسهم جاعات ١ AE e‏ رن 
اجب هلم » مق لق بعضمم بعضاً ؛ فهم یکونون دول داخل الدولة'» 
وزارت أن یمیشوا على الفطرة » محیث لا تحت ويد بيد ولا وان 
ينهم وم بقرعی‌عون کا يترعم ع النبات فى المواء الطلق من غير حاجة إلى عنابة 
البسهانى ؛ وكذلك يتنكبون عن ملزات العامة ونزعاتهم الدنيئة » وم كالغرباء 
وسط الشواغل الدنیو ‏ فى تسم . ولا کانوا أصدقاء فما بيهم فإن احبة هی 
ال نھر ر نظام حیانه مکلیا ولا کنو احبابا لله » وهو الق ۰ انیم حدون 


راحة تفوسسهم فى الاتحاد بالمقل الأ عى الذى فیض العرفة على الانسان . 


غطوط , ولا شك أن تشر هذا الجزء الخطوط وا که بترجة تلخیس مومى اانروی » عمل 

پستعق المناية . .وقد كر مونك عن ان رشد أنه ذ کر ف آخر كانه فى العقل افیولای 
كتاب دير التوحد عا يألى : آراد أو 07 ی الصائغ وضع طريقة اتدبير ااتوحد فى هذه 
اللاد , ولکن هذا الکتاب غير کامل > هذا ال آن من المسیر فهم مقصوده » وقد رأّیت 
الرحوم الأستاذ بلائیوس فى مدرید عام ۱۹۸۰ یمد" کتاب « تدبير التوحد » للنصر » 
نقلا عن خطوط فى امجلترا > ولا آدری ماذا م فى ذلك . وقد ظهرت الذشمرة فى سنة ١545‏ 
عدريد بعد وفاة الناشر , هذا وقد نشير بلائ.وس رسالة ان باحة فى « اتصال العقل 
بالإنسان » . وذلك فى له ۸۱۳۸۳۵25 عام ۲ ۱۹ . 


و .قول ان باحة ف أول کتانه ان لفظة اد بر تقال على رتیت اختال غو 4 مقصوده : 


وهو برسم طبقاً لهذا » منهجاً يسير عليه الانسان حت يبلغ الفابة الی يجب عليه أن يقصدها 
ومی الاتحاد بالعقل الفعال . وليرجم القارى” إلى المخطوط ااشار إليه وإلى ما جاء فى كتاب 


۳Y0 


۳ - ان طفيل 
وعد وري او عم ی 


ظات مقاليد ال فى الما الاسلاعی الفرب فى أبدى البربر ؛ ولسكن 
ممرعان 5525 7 الوحدن محل دولة المرابطين » وظهر مد بن توصرت 
موسس 15 الجديدةٌ » وادعی مز عام ۵۱۵ ۵ ( م 3 أنه نتوین ۱ 
وی عید امه ألى تایب وسف ( ۸ — BOA:‏ = ۱۱۲۳ - ۱۱۸۵ 2 ) 
وأ بوسف يمقوب ( 6۸۰ س موه هات ۱۱۸۵ س ۱۱۹۸ م ) » بلفت 
3-53 دوله الموحدن أوج يد 57 مقرها مرا کش ۱ 

ی الوحدون بتجديد كبير فى عل الكلام » تأدخلوا مذهب الأشعرى 
ومذهب الفزالی فى الفرب » بعد أن کانا » حتی ذللك الين » موسومین بل ندقة . 
وكان هذا مَوذتا بدخول المزعة العقلية فى مذاهب انتکامین ؛ وهو أ م إستطم 
ال ال عام ااری لا من ار الان بالمقيدة الاری > ولا من حانب 
الفسكر ين الأحرار ؛ واسكنه استطاع أن فز السكثير ين إلى التفاسف . وكان 
کل نظر عقلی فى آمور الان » حتی ذلات این » ااا عفري ؛ بل ان 
الكثير بن من الساسة والفلاسفة ذهبوا » فما بعد » إلى أن عقيدة العامة ينبغى 
ألا رعرع وألا ترفم ای مستوی المرفة المقاية » وآرادوا آن عقيل عدا 


الان عن محال الفلسفة فصلا اى . 


9 ا و اقرب ص ۱8۸ . 


(۲) راحم فبا بتعاق بتطور الرکة الءلمية والفلسفية فى الأنداس من حيث الرو ح = 


۳۷۹ 


وکان للموحدین عنابة بالذاهب الكلامية ؛ ولكن أبا یمقوب وخلفه 
أبدوا ‏ بقدر ما كانت نسمح الظروف السياسية ‏ من العناية بالعلوم العقلية 


ما أتاح لام اسف أن زد 5 قال ف اصورم ۱ 


5 شاه ای طقل : 
فنری اا رر ن عبد الاق س +۳ الفيسى نبوا أ منصب ور ر 
وط مام عل ای دە موب ¢ بعك | ن کان بنك دهعل م ب الحا أنه ۹ غر ناطة 2 
ان طفیل فى قادس » إحدى للدن الصنیرة اا ی ومات فی صرا کش 
الد رله ىم oV‏ ( ۱۱۸۵ مم ( و باوح أن ديانه تکن حاد4 ۳ ۸ات ٿ ؛ مد 
كان كلفه بالکتب أ کثر من حبه للناس » وکان فى مكتبة ماک المظى حصّل 
۳-1 من الل الذی يحتاج إليه فى صنعته » أو الذى رضی میوله امعرفة . وهو 
بين فلاسفة الفرب عثابة الرجل الذی موی افاسفة أو الرجل غير التخصّص 
الذى 0 ا 4 ن غير أن عمق ی فمهأ : ؛ وکان 4 وله إلى الا سعمتا ها ۳ مل ۲ 
من میله إلى التألیف » وقلما كان يكقب . وقد زعم أنه ستطيم اصلاح م ذهب 
بطليمدوس » و لكن بايغ ألا قبل هذا 2 على (طلافه ؛ قفد ادعى معل هرا 
یر عق المرب ولكنهم لم ینعاوه . 


وقد انتبت إلينا فصائد مما عالجه ان طفيل من الثم" ؛ واسکن کان 


ك الإجالية ومعارضة كل جديد کاب طيقات الأسم لاقاضى صاعد بن أحد الأنداسى » ص۸۱ 
فا بعدها من طبعة عمد عمد مطر بالقاهرة » ومقدمةکتاب المدخل لمناعة النعاق لابن طملوس » 
طبعة مدريد ١915‏ ص 5 فا بعدها . 
)١(‏ عبد القارى” مش هذه الأشهار فى کتاب « المجب فى تلخیس آخبار المغرب » 
اللمرا کی ص ۱۷۲ ل ۱۷ طبعة ليدن ۱۸۸۱ . 


۳۷۷ 


| کو همه »کان سینا » أن عزج المل اليونانى حکة أهل الشرق » ایطالم الناس 
رأى <ديد فى ال‌کون . وود دفعه إلى دلك پاعف" من نفسه» کا کان الحال 
آراق عتاق» وا کته د کد متخ ان داد کن ودر كت 
التوحد » أو طائفة صغيرة من المفسكر بن ااتوحدن يكو نون دولة داخل الذولة ؛ 
و5 صورة لاجاعة كلها أو أغوذج وا مدا اننا ابن طفيل فإنه رجم إلى 
منشأ الجاعة [ وهو الفرد ] . 


3 یج وی ای ۱ 
ی کی 4 تن کل kK as‏ 
وهو بين هرا ۳ ۳ ل 9عصهه المسماة 2 زا يقظان 0 
وشکون #التعير. ج لین ا(مصه من حز رین ۲ رصم ان طفيل فى | راما 
الحتمم الإنسانى » عا تواضم عليه من عرف ؛ ویضم AON‏ تا رید 
ا لفل ف و ا 
على الفطرة واسود ذلاك امجتمع فى جملته رعات د نے » وفيه مله محا 1 فاق 


تاجات اشن ااا ب ابا نون لبا یا متا . 


(۱) هی قصة من لين ما تفضر هب القاسفة العربية . والفکرة الاساسية ما ۴ يمرل 
6 .2 فى مقدمته (:لخیصما » هى بیان كيف يستطيم الانسان » دون معونة من خار ج » 
أن بتوصل إلى معرفة العالم الملوی » ومتدی إلى معرفة الله » وخلود اللفس . فهی تبین تطور 
عقل میتکر من حالة االحسس فى الظلام إلى أعلى ذروة فى النظر الفلسنى » وان طفیل يتخذ من 
ی بن يقظان لسا لبط آرائه الفلسفية . وقد نصرها مم الترجة اللاتينية لاول صة 
Edward Pocccke‏ عام ۱۱۷۱ م بعنوان Philosophus Autodidactus‏ ( الفيل.وف العم 
نفسه ) » ور جت لیالانکلمز نب ميتين وال لفات كثيرة » ثم صما بالاتجليزية 8700۳16 ۳۰ » 
ونش ها عام ١5١‏ بعنوان : The Awakening of the Soul‏ . 


(۲) قصة حی بن يقظان طبع مصر ۱۲۹۹ ص ٩۲‏ . 


"YA 


ولسكن يظهر فى هذا لامع فقیان [ من أهل الفضل ] واس أحدها سلامان 
والاغر آسال ( أبسال » انظر ب + ف 4 ق ۷) » إسموان إلى العرنة العقلية 
والتغلب على الشهوات . فأما الأول نمقله ينزع نزمة عملية ؟ فهو ,سابر دين 
العامة » حتى يتوصل إلى السيطرة عليهم . وأما الاخر ففطرته متجهة إلى النظر 
الملى 4 وفيه زعة صوفية فهو برحل إلى الجن ره 1۳۱ نز رنه 6 نايا م44 ا 

ولسکن ی ن قطان الذى حن رص دده رعرع فى هده از بره » <تي صار 
فياس_وفا Sk‏ وكان دل قلف 4 إلى ایت طفل ¢ 0 هو ےا دما بو لد 
الطبيى من اا ۰ 4 وأرضءته طبه : م وصل ی إلى حصيل حا حا زه 
الماديه 117 وصل رو باعن ها . ولسکن اي اعدد على وسال 
الخاصة”؟ . نم استطاع بالملاحظة والتفسكير أن بتوصل إلى معرفة الطبيمة 
والسیاء ومرفة الله وسعرفة نهسه » إلى آن وصل » علی رأس الناسعة والار بعین » 
إلى اله ؛ أعنى بلغ ما بیلفه الصوفية من الو د لله والفناء فيه . عند دلاث لمعيه 
آسال . و يكن حى يعرف الاغة فى أول الأس ؛ ولسكن بعد أن استطاع كل 
ممما أن رتام ۳ صاحيه 4 ەین آن ۳ E‏ ور 8 اسال صورتان م42 
یداو راکفا هتم ينأل ١‏ کک ولا جروت ی انان 
از رة الما بلة لز رته ۳ ابيا > لا رال تتضيط فى ظلام الط عت 


۱۸ نفس ا(صدر ص ۳ . 

6 انظر أوائل القصة . 

۳۸( استطاع Robiason‏ أن بعس ۳ جز بر له :فصل ما تعلمه من اتمم وما ور له من 
حطام السفينة » أما حى بن يقظان فهو ينشأ نشأة مستقلة عن الماعة لا یعتمد فيها الا على نفسه . 


0( قصة جى بن بقظان ص 9 الى 


۳۷۹ 


عز اه علی آن شعب. إلى او اك القوم ويكشف فرعن الحقيقة . نعلمته الجر بة 
هناك أن العامة لا قدر ۳ ها على إدراك الميةة محر و 9 أن عدا Î‏ عليه السلام | 
55 إذ أبان لم الق ضري لاله اسية » ولم يكاشفهم بالنور الكامل ؛ 
و بمد آن انتمی رلی هذه النتيحة عاد أدر اجه مم صدیقه اسال إلى جر برتهما 


الخالية أيعبدا ر هما عبادة روحية خالصة » حتی يأتمهما الوت . 


: هی واطور الراسا.:‎ - ٤ 


وقد وقف ان" طفيل الجزء الا كبر من قصته على بیان الأطوار التى تقلاب 
ھا ی ی سل إلى که یاه ما لاشك فيه أن ان طفيل لم يكن 
بری ال قرو إستطيم أن يبام مبلخ ور وک ا أنشأته الطبيعة » و 
يستمد العون من الجماعة . وقصة حى بن یقظان أترب لأن تمثل تاريخ الإنسان 
ق تطوره ۱۶ کنبه الفس‌کرون الأخرار فى القرن دار » وتدل نبذ گج فى كليلة 
ان طفيل على أنه كان یقصد من حى أن عثل حال الانسانية » لولم پنزل عليها 
وطق ماوی ارتل فى قصة حی تطاور" اک العامة والفارسية والمونانية . 
ولننبته علی بعض النقط التی قد ر هذا اراي وله راعدا ؛ وان کنا 


لا نستطیع أن فى إلى أ کثر من ذلك فى إثباته هنا . فلا مخلو من مذری قول" 


(۱) جد حبا فى الطور الأول آشبه يوان فى سبرته و عا كاله احبوان » ولا ماتت 
الظبية التى رضه دعاه ذلك #ببحث عن حقيقة اللفس ء وهداه اختلاف الأشیاء واتفاقها إلى 
وجود الصور » م هداه توالیها الى فاعل ها منزه عن احسوسات ‏ م شغله مذ الفاعل وصار 
برى أثره فى كل شىء ۰ فاتزعج عن العالم ادوس إليه » حق إذا لم به عرف أنه لم يدرك 
باس بل بشىء فيه غير الهس > فاهتدى إلى ذاته الشريفة » وهو فى كل هذا يتوصل من 
القدمات إلى النتائع » وم بزل يستغرق فى المالم الإلهى متشهاً بالأفلاك » حق فی فى ذات الواحد 
وتیسرت له بته على رأس السین ۱ 


۳۸۰ 


ان طفیل ان ا نما نی حز برة سیلان "* - هذه از برة اق قال ان جوها 
صا لامکان التو اطبیعی ؛ وتقول الأساطير إن آدم - وهو اللانسان الأول - 
۶ 
۱ ۰ ۶ نی ه ۹ ۰ ء (۳۲( 5 
آن کافح ی للحرو ج دن الور امیوایی الاول یل 4۵ دياوه وحبّه ابحث 
عن حقائق الأشیاء » انبمت يق نفسه أول شمور دینی » آساسه الست » وذللك 
هن ا الذار ¢ وه_ذا تد ا بالديانة الفارسية ۰ 5 ۳ :ی ذلاك من نظر 
عقلى فهو مستمد من النلسفة اليونانية » كا نقلها المرب . 

والقرالة ظاهرة بین صور: حی" عند این سینا (آنظر ب 4 ف 4 ق ۷) 

6 5 ۰ ۲ 1 : ۱ 

ونظيرتها عند ابن طفيل ؛ وقد ألم ان طفیل نفسه ی كفت" . غير آن سيا 
عند ان طفيل أقرب إلى الانسان الطبیعی منه عفد ابن سينا ؛ وصورة حى 
عند ان سينا نمثل العقل الفمال ؛ ما قصة ان طفيل فتشبه أن تکون تمثيلا للعقل 
الإنسانى الطبیعی الذى يشرق عليه نو من العالم العلوى » هذا المقل الذى يجب » 
سب منطق رأى ابن طفيل » أن يتفق مع نفس النبی عمد [ عليه السلام ] » 
إذا عرفت على حقيقتها » اتفاقا حسنا ؛ ولكن يحب علینا أن ؤل کلام البی 
تأويلا مجازیا . 


© يفول ان طفیل ان حیا نا فی جز رة من جزر اند الى ممت خط الاستواء » س ٩‏ . 

(۲) رای ی اابوانات كاسية مستورة المورة » فاستحی أن یکون آظهر منها عورة » 
تان خصف عل نفسه من ورق اهدر ورين ال » ورأی الیوانات آفوی منه سلاع 
وبطشاً وأسر ع عدوا » فاستعاض عن ضعفه الطبيعى بأشياء اصطنه‌ها من النبات والأحجار . 

(۳) يعترف ان طفیل نفسه بأنه ببث آسرار السكنة المعسر قية الى ذکرها ان سينا » 
ووجد شه بین آرائه وآراء ان سينا » وات كانت فكرة القصة وروحها عند 
الرجلين مختافين . 


0 ۳ 


۱۳۸۱ 


9 انتهی ان طفیل الی ما اکن بے أسلافه من مفکری الشرق ؛ 
فانتجی ال أن ادن بحب ان نقصر على العامة » إذ لا قدرة م على المضى 
فيا وراء ذلك” *. ولا يسمو إلى إدراك ما وراء ظواهى الدین إلا القلیلون » ولا یبا 
إل غد ابلضرة الامية ء او الحتيقة ایا کے کی کاو قو اعد 
بمد: واعد ؛ وان طفیل بو كبن هذا رای تا کید شدید ؛ وحن وان وجدنا 
فى حى مثالا يصور الانسانية فى تطورها » لا نستطيع انکار ذاك ؛ وکال 
الانسان الطلق هو فى اعراضه عر کل ما هو حسوس وانناره فى العقل 
الكلى » فى سکون وخاوة لا بکدرها ثىء 

ومن ااکد أن بلوغ ذلك لا یت-نی لاحد إلا بعد استحکام السن ؛ و بعد 
أن مد من أبناء جنسه رفيقاً . والاتذال بالامور المادية و بالصناعات والملوم 
هو انلطوة الطبيعية الأولى فى سبیل الكال الروحی ء وشذا بستطیم ابن طفیل 
أن ينظر لا بمين الندم أو الحجل إلى الياة القی متم بها فى قصور اللوك 
من قبل . 

۵ - آمُمری, صی : 

كثيراً ما صادفدا هذه الاراء الفاسفية التى انتهی لها حى فى أطوار 
چت السبعة 4 يان طفیل شق عنابة خاصة سيرد حو العملية . وهنا ا 
محر" العبادات التی فرضتها الثم يم الاسلامية » الر پاضات الصوفية علی صورتبا 


رات لي رال ت بين أهل الطرفق ف الشرف ¢ وکا أوصى پا افلاطون 


60 انظر القصة ص لاهو , 


"AY 


وأهل الذهب الأنلاطو ی الجديد . ویضم حى انفسه فى الطور السابع من حياته 
ولا الله بسح ی اهب ابي أغورى : 

وقد تبين ی" أن الغابة التى يحب أن ببتغمها من عله هی أن یاتمس الواحد 
فى كل شىء » وأن يتصل بالموجود الطلق القاع بذاته ؛ وهو رى الطبيمة حذافیرها 
تفزع إليه . وی" بعيد من أن ,ری رأى القائلين أن كل ما على وجه الأرض نما 
وجد لاجل الانسان ؛ بل هو ری آن الیوانات راا تعش لذانها و 
فلا جوز آن یتصرف الانسان فیها حسب هواء . وهنو یقتصر فى ااطالب البد نية 
على ما تقتضيه الضرورة انقصوی ۲ ؛ ویر الوا که اأناهية فى النضج » و .ری 
من التقوى أن بستودع الأرض بذ ورا ء وأن محافظ علبها » حتی لا يذنى نوع" 
3ن" تسیب موا . رعو اا إلى دی اران بلا" شعو لعزا 
على حفظ أنواعه ما استطاع . وشماره : الا كتفاء ما بق الاوّد » لا ما يؤدى 
ای الوم ۳ . 

هذا هو النظام الذى النزمه حی" فما يتعاق عطالب جسده اللادية ؛ آما روحه 


بان حيا حياة ریثه من شوااب الادة ؛ فهو يتعهد النبات » و حمی الليوان ؛ 


ر و 


(۱) رأی ی آن النبات وایوان من فعل الواحب » وان ها کالا تسعی البه » فالتغذی 

مها حائل دون غایما ا(قصو دة من وحودها ۰ 
(۲ شعار ه ۳ مقدار الطمعام زا آن بکون تست ما اسك د الجوع 6 ولا بر رد عامها 6 
وفى الزمان أنه إذا أخذ حاجته من الغذاء ۸ يأ کل حق باحقه ضعف عنعه من الضى فى كاله . 


6 القمة ص 0 . 


۳۸۳ 


۱ 
السماو ی ١‏ 5 


وهكذا ب حی" بالتدر ع قادرا على آن اسو بنفسة فوق الارض والسماء : 
حتی يصير عقلا صرفاً ؛ وهذه هى حالة الفناء القى لا آ-تطیم عقولنا ادرا کی 


i 1‏ 
وال السو هق تصو برها عبازاتنا ری . 


۰3 الیرم ال رکه الستد برة 6 فکان د ور حول از ره أو حول ته أو حول 4 
حق ینعی هلبه » وذلك تشما بالأفلاك ؛ وهذا فی» مضحك طیعاً . 


۳۸ 


(۱ ۳ 


: قیاق‎ ٩ 


ولد أو الولید مد ن ۳۹ بن تمد بن رشد فى مدينة قرطبة عام ۰ ه 
( ۱۱۲۰ م( فى بدت ورث الفقه کارا عن کار ؛ وفیه من فى علوم رمانه . 
وروی رت ان طفیل قدمه العأ نز آنی یه‌ئوب وسف ف عام ۵۸ م 
( ۸۱۱۰۳ ) ؛ وخبر هذا التقد له دلالته : فبعد أن سأله الأمير عن اسمه وامم 
أبيه ونسبه » فاحه بأن قال له : ما رأى الفلاسفة فى السماء : أقدعة هی أم حادثة ؟ 
فا (* ان رشد الحياه والحوف وأخذ يتعلل ويمسكر اشتغالة بالفلسفة ؛ثم جعل 
الأمير بقکام فى هذه الألة مع ابن طفيل » فدهش این راشد لما ظهر من غزارة 
مادة الأمير ومعرفته بآراء أرسطو وأفلاطون وفلاسفة الإسلام ومةكاءيه ؛ عند 
ذلك ذهب الروع عن ابن رشد » وتکا من قر حكن کی وتوا اوق لژ . 
وتمین بذاك مصير ابن رشد ؛ ذكاف بشرح مذهب أرسطو . وقد قام بذاث 
على ٤ط‏ لم عق الیه قاری نان ۳ ارک کا ر ا ا 

وكان ابن رشد إلى جانب هذا فقمها وطبیبا ؛ فنراه فی‌عام ۵*0 ه ( 158١م‏ ) 
پتولی القضاء فی آشبيلية اوق فرطبة بعد قفا بقلیل . ولا عدار او بعقوب 


حام4 4 اذه ھ4 طہ ديا عام ۵۷۸ م ( ۱۱۸۲ م ( ٤‏ و يمك فایسل ولى أا مھ اء ف 


(۱) لیرجم القاری" ی ما کب عن ان رشد ی دا رة المارف الاسلامية » وال کتات 
مونك (Munk, Nélanges)‏ « وال کاب رات : Ernest Renan, Averroés et‏ 
68 ( ان رشد و٠دهيه‏ ) . 

(۲) المعب فى تاخیس آخبار الفرت اللي کشی ص ۱۷ -- وين دين ت ایدن 
۲ م » وحجد التاری" ا راحم ان رشدق ذیل کجات رینان : ان رشد ومدهبه . 


اوباب كذ 


۳۸۵ 


مسقط رأسه رز أخرى ؛ فى منصب أبيه وجده من قبل . غير أن الأيام تشکرت 
4 ؟ وغل السخط بالفلاسفة > فصارت كيم ر می فى النار . ثم اس أبو بوسف 
بإبعاد ان رشد فى شیخوخته إلى أليسانة (قر يبا من قرطبة ) ؛ ومات فى مسا کش 
عاصعة ااماکه »ف ٩‏ صفر سنه ٥٩۹٥‏ م ۱ ٠‏ 9اسمیر ۱۱۹۸ م( 


۳۲ ج الوم ۳ ۴ ام یاو : 

هر ان رسد ۳۳۹ ى أرسطر ؛ فتناول کل ما استطاع أن حصل عليه 
من مولفات هنذا الفیلسوف أو من شروحها دراسة ية » ومقارنة دقیقة ؛ وکان 

۶ م 

على ۰ الكت الیونان من تراج ؛ فقد بعضها » فلا نعرف عنه شيئًا » ووصلنا 
الیمض" الاخر تاقصا . 

گی ان رد ف هم م42 على طر ر امد وعل مسج سوم ؟ وهو بلخص 
مدهب آر سطو و بشرحه بامحاز ارة و باطذاب تاره آخر ی » فوط امنا بشروح 

نا : 1 5 ۳ ۲ 

ماخصة و مس‌وطه 1 حی إنه ادستحق ان سی : 2 لشارح 6 6 وهو الب 
الذى أطاته عليه دانتی فى کتاب « ال‌کومیدیا الالمية 2 € شه أن 8 ن 
IT‏ ۲ ۲ 
قد #در 4۶-1۸ السلین أن تصل فى شخص ان رشد إلى هم فأسفة سطو > 
تەی رل بموع هزه الغاية 
وصل إلى الق الذی لا بشو ه باطل ؛ <رتى کا د حديدة فى اللاك 
والطبيمة لما غير ذلك من هذا الحم ا . و موز ان ی" الناس" انهم 


“Averrois che’l gran comento feo”, Canto IV. )١( 


( ۴۰ س فلسفة ) 


۴۸۹ 


خالفیما فى فیمهما » وكان'أصح منهما فهما . وقد عاش ابن رشد ما عاش ممتقداً 
آن مذحت أرسطوء إذا بن على حقيقته » | يتعارض مع أسمى معرفة بستطیم أن 
ا انسان ؛ ب كان بری آن الانسائية » فى حری تطورها الأزی » بلفت قى 
شخص آرسطو درحة عالية یستحیل آن یسمو ةلا آحد » وأن الذن جاءوا بعده 
مجشموا کثیرا من الشقة و اعمال الفکر لاستنباط ارا انکشفت سول لعل 
الأول . وستتلاشی بالتدر كل الشكوك والاعتراضات على مذهب آر--علو » 
لآق آرسطو |نسان فوق طور الاندان . وان المناة الالمية آرادت آن تبین فیه 
مدی قدرة الانسان على الافتراب من العقل الکلی . وان رشد یعتبر أرسطو 
آسی صورة تشن فبا المقل الانسانی » عى إن فيل یی تسمیته بالفیلسوف 
انها 

وسيتبين فما بلى أن الغلوفى الإيحاب بأرسطو لا یکنی» حتی عند ابن رشد » 
فى إدراك ار اه إدرا كا تاما . ولا يدع ان رشد فرصة تفوت دون أن بهاجم 
فمها ابن سينا ؛ وهو » إذا وحد المناسية » برد على الفارابى وان باجة » و إن كان 
قد استفاد منهما االكثير . و مده 7 نقده لام لانه آقمی من أر سطو ف نقده 
لأفلاطون . ۱ 

على أن ابن رشد لم یتجاوز قط آراء الشراح من أهل الذهب الأذلاطونى 
الجديد ؛ و 1 يتخلص من أخطاء مترهی العرب والسمريان » ما ما كان ینیم 
ارام افر يى السطدية دون اراء الاس‌کیدر الافزودیی الت ار و 
کان محاول التوفیق بینهما . 

(۱) جد القاری" اعجاب ان رشد بأرسماو » وتظیمه 4 ,؟فى ا کتات ليم 


ف تنا جزاء توافت اوت .انز كنات ران :ان رهه ومذ هة فاه ان ۱:۵۸ 


FAV 


۳ - الاس ومع 3 العف : 

وأرز ما نلاحظه ءند ان رشد أنه من الته‌صبین انعاق رهاو ؛ فهو ری 
انلا اة الاد دونه » واس لأن سقراط وأفلاطون 1 يكونا على ط به 
وسمادة الانسان تکون على قدر مرتدته فى معر فة ی وهو ری بعين الناقد 
أن إيساغوحى فرفر بوس نافلة عکن الاستغناء عنها ؛ ولکنه يمك کتاب اناطابة 
وكتاب الشعر جزءين من منطق آرسطو » وفى هذا الموضع جد من الأخطاء 
اع مها ؛ فلا ۳ ان رشد « التراحیدیا » مدحا » وه الكو مي ديا ۾ ھا ۽ 
رات تن يقنم بأن بدل إما على حقائق يمكن أن يقام عليها البرهان أو على 
أشياء خادعة " ؛ ويعتير ابن رشد أن التعارف على المسرح معرفة استدلالية » 
وهکذا . وم يكن لانن رشد » بطبيعة الحال » أى معرفة بالعالم الیونانی . وقد 
نقحاوز من هذا » لان ابن رشد ل تتيسر له معرفة ذلك الءالم ؟ واسکن ینینی ألا 
نسار م إلى ممذرة رجل کان قاسیاً على اللاس ف نقده. 

وان رشد يحرى على سنة أسلافه » فیعنی فى الفة عا هو مشترك بين جيم 
اقات و و تیف آن ارعان فى كتانب لسار ؛ بل ا کذاب راا کان يضم 
نصب عینیه هذا العنصر الشترك بين جيم أهل الاغات . وهكذا يحب أن يكون 


مسلاك الفياسوف العر بى» و إن جاز له » فى شر ح القواعد العامة » أن يعتمد على 


(۱) انفار هامش ص ۳۹۸ عا یی , 
© تلخیس کتاب ارس طا ق الشعر لا رشد طبعة فیرنسة ۱۸۷۲ 
ص ١‏ 2 ۲ 6 8 . 


۳( نفس الصدر ص ١6‏ وق موامان متفر فة 1 


۳۸۸ 


أمثلة م کلام العرب وأدبهم ؛ وإنما الأمس آص القوانین الكلية » لأن ارم هو 
معرفة الکلی . 

وامنطق عرد السبیل آمام معارننا » حتى نرتتی من الإزنى المحسوس إلى 
الِيقة المقاية الحردة . آما السامة فلا زالون متعلتین باطلس » مته‌ثرن فى 
الضلال ؛ و إن قصور فطرنمم والة تکوان عقوم » ذوق ما اعتادوه من انلصال 
الرديئة » كل هذا يقعد مهم عن ال كال . غير أن الا لا محلو من وجود طائفة 
يتيس ر لها الوصول إلى معرفة الحقيقة . والنسر يستطيم أن موق فی وحه الشمس ؛ 
ولو ) ٍستمام ار أن حدق فى وعيها ‏ لکانت الطبيمة قد آوجدت علا سا 
وکل ما پشرق فلا د آن ری » وکل موجود لا ند آن یمرفه ولو خخص واحد . 
والاتيقة موجودة ؟ ولو كنا لا استطيم دنو منها لكان ما ما تخنه توبن من 
الوق الما ۰ و قد ان رشد أنه غوف القيقة فی آشیاء کثيرة » بل حسب 
أنه استطاع 9 بعام على ألةَيمَة المطيقة ؛ وهو 1 ینم مقو 32 عحره البحث 
عنها »كا فمل سنج نووم . 

و نری ابن رشد أن الق قد تضمنه مذهب أرسطو ؛ وهو من أجل ذاث 


بنظر ال 3 اكلام السلا نظرة التصهير ٠‏ نعم 3 هو دە ترف 9 ف الد ن 


(۱) پقرل فع : « لا يعور فضل الانسان فی امتلاکه احقيقة ... ونا نله فی 
اللهك الذى بیذله مخلصا فى السعی الما ء ولا تنمو »لكات لانسان با.تلاگ القيقة » بل بالبحث 
عنها ؛ وکاله الراید يسمي ی هذا وحده . بل ان امتلاك الانسان لاعی» عیل به یی الرکود 
والکل والفرور . ولو أن الله وضم القاثق کاها فى عینه » ووضم فى شماله شوقنا الستمر 
الما » وان خطاناها و قلي م ران » لدارعت إن اختیار ما فى شعاله » وقات : 
« يا آبانا ! رحتك ! إن الحق امالس لك وحدك » . #وعة مژلفات لسنج ج ۷ ص ۰۲۷۱ 
ية ليرج ۱۸۵۹ . 


|] 


۳A۹ 


حقيقة من نوع خاص ( انظرق ۷ فما بلى ) ؛ ولسکنه یفر من * مل اكلام » 
لأن هذا لمل بريد أن بثبت آشیاء لا عکنه اا داع . ویذهب این رشد 
وغيره إلى ما ذهب إليه سپینوزا » نما بعد » من أن الوحی الذى جاء فى القران 
لا يرى إلى إعطاء الناس غلا » و نما برمی إلى إصلاحهم ؛ وليس فرض الشارع » 
ی رأه + تلقين الل > بل عغرضه أخذ الناس بالطاعة وبالأعمال الصالة » لأن 
الشارع بل 3 السعادة الإنسانية لا تتحقق إلا فى يحتمع . 


1 سب العام وال 


1۵ گر با 3 رشد عن سبقه » ولا سما ان سينا » هو كينية تصوره 
لعا » على أنه عماية تغير وحدوث منذ الأزل » تصورا لا ابس فيه ؛ رالا فى 
RE‏ ضرورية ؛ لا يجوز عايه العدم > ولا مكن أن يكون عل غير 
ما هو عليه . 

والميولى والصورة لا عکن انفصال احداها عن الأخرى إلا فى الذهن 
والصور لا نبقل فى المادة الظلمة »كا تطوف الأرواح اللفية » بل هی حتواة فى 
الادة على هيئة نواة تقطوّر . والصور المادية » الى فى كالقر ى الطبيعية لا تفتاً 
أبدأ عدث توليداً ؛ ومع بالا نفك هن الادة :ور تكن إفية . ولس 
هناك وود من عدم » ولا عدم بعك وحود ؟ لا نکل ما محدت فو خروج من 
ا إل اسل ۰ ورسرع من اقل إلى قوع ؟ وفی بهذا لا يسدر عن الشی: 
إلا كت 

على أن المودودات صراتب » بعضها فوق بعض » والصورة المادية 
آو ابلوهمرية هی ف ارتبة الوسعی بون اامرض ارذ و بون الصورة االصة 


۳۹۰ 


( الفارقة ) . والصور الجموهسية متفاوتة الراتب أيض) » وهی حالات متوسطة بين 
القوة والفعل . ثم ان الصور فى وعها » من آدناها » آعنی الصورة الميولانية » 
إلى آعلاها » أعنى الذات الإهية » التى هى الصورة الأرلى“ ما » تولف 
سا قاطا مت ارا فق ينض . 

وإذا كان التفیر » داخل نظام السکون ‏ أزليا » فإنه بستلزم حركة آزلية 
وهذه حتاج إلى عرك آزلی . ولوكان العام ile‏ تتم علینا القول بوجود ۱ 
آخر حادث نشا منه » وهکذا إلى غين نهاية . ود قلنا إنه مکن لتحم علينا القول 
وحود مکن آخر نشأ منه » وهکذا إلى غير نهابة . ولذلك يذهب ۳ ره الق 
أن القول بأن العالم کل" متحرك منذ الأزل ضرورة هو وحده الذی يضمن لنا 
إمكان الوصول. إلى ثبات موجود مفارق لمال » محرك له منذ الأزل . وهذا 
الوجود »: بإيحاده تلك المركة الداعة و بإيحاده لنظام العالم البديم » خليق بأن 
یکی موجد الما ؛ وتأثيره فى العلم محدث بتوسط المقول الحركة للأفلاك ؛ 
وکل نوع م ن ال رکة فى هذا العالم لا بد له من مب خافن 4 . 

و رى ان رشد أن ماهية الحرك الأول » أى الاله » وماهية عقول الأفلاك 
هی آنها فکر » تتحل فیه الوحدة المقاية لوجودها . والوصف الاابی الوعید 
ای نصف به الذات الاعية هو نها غفا ومعقول معا ؛ فالوجود فیه هو عین 
الو حدة والوجود والوحدة ليسا زائدن على الذات » بل ها موحودان فى الذهن 
فقط » شأنهما شأن سائر الكليات . 

والفكر ینتزع السکلی" من الجزئيات دام . والكلى » وان‌کان فى 


)۱( تلخیص ابن رشد لكتاب ما بعد الطبيعة ص ٩‏ » طعة مدريد ١91١59‏ 8 


۳۹۱ 


اليلق ابينه ا :خی من يت فی مر جرد فب التعو هط ! از چا 
آخری هو فی «الأقياء بالقوة ؛ آما الفعل فیو ف الذهن > آی آن له فی الذهن 
ق ارات . ۱ 

سا سائل : هل المل الامی یط ريات آو هو بمز ااسکایات 
فقط ؛ أجاب ابن رشد بأنه لا بعل هذه ولا تلاك“ ء لأن الذات الالهية من هة 
عن کلم‌ما ۱ وال الال مى وحد العام و حيط به ؛ زا هو الميدأ > وهو الصورة 
الاولی والغابة اکل شىء › هو نظام العالم › وملتی جيم الأضداد » وهو الكل 


بمناية رك بالمنی الًلوف طذه العبارة . 


۵ — اس والمهل : 


وحن نعرف وعين من الوحودات أ رها متحر “ك ¢ يي غيره ¢ 
و لاغ رارك وعو قإذاته غير متسر لك . و سبارة اخری, ۶ من ال خوفات 
ما هو مادی » ومنها ما هو عقل . 

2 © 

والوجودات اللقلية تمل فها الوحدة أو کال الوجود » وهی اتب 

بعضها فوق بعض ؛ ولیست وحدة الوجودات العقاية بسيطة عر ”دة ؛ فسکلا 
۶ ۴ 4 9 
بعدت عقول الأفلاك عن البد الأول فلت بساطتها . وکل اامقول تعقل ذاتها » 
۲ ۶ 8 

ول‌کن فى معرفتها بذاتها صاتها بالملة الاو . 


(۱) بل حدث . انظر « فصل القال فا بين الحكمة والشريعة من الاتصال » » 
طعة مصر ۱۳۲۸ س ۶۱۱ ۲۹ » فهو ببسط هنا رأى الشائن ويقره . 


۳۹۲ 


ويتبين من هذا أنه وحد ضرب من الوازاة بين الادیات والمقولات » 
وق کنر الثوانی ما یقابل الال الأجسام من هیولی وصورة . وباعایم لیس 
ما مخااط المقول الفارقة ماذة تقبل الانفعال » و !۱۶ هو أعى شبیه بالمادة فى أن له 
توه عل آن یقبل سكا آخز » و دون هذا لا عکن التوفیق بين تبکثر الاسیاه 
المعقولة و بين وحدة المقل الذى يمقلها . 

والادة تتفعل » أما المقل فإنه يقبل ؛ وقد عرض ان رشد لبيارف هذه 
الموازاة عا فمها من تمي » صراعيا العقل الانسالی خاصة . 


- العمل والعدول : 

وان رشد زم أن تعلق النفس الا نسانية حسدها کتعلق الصورة بامبولی ) 
وهو يقول بهذا جاداً غاءة الجد . وهو برفض الذهب القائل بمسدم فناء النفوس 
الجزئية المنكثرة رفضا بانا » محارباً فى ذلك مذهب ابن سينا ؛ ولا بقاء لانفس عنده 
إلا باتبارها كلا سدها . 

أما فى عل النفس المسى فابن رشد حرص على أن يلتزم مذهب أرسطوء 
اولك ماهس ارسي وغيرم ۰ وله ق غار 2 ت لانن 62 میاه 
یه موقأ عن الک ٩۲‏ .»وراه و شنسل الليولاك + ژد ماه من 
الذهب الأفلاطونى الجديد » هو رأى خاص به . يقول ابن رشد إن هذا اامقل 
ليس محرد استءداد أو قوة فى النفس الإنسانية » ولا هو مساوق لاتضیّل المتردد 
بن اس والمقل » بل هو شیء فرق طور النفس وفوق طور الخص . المقل 


)۱( انظر كتاف ان رشد ومدهبا لرینان ل ۳ا الك اا دیع الطيه 
التقدم ذ کرها . 


۳۹۳ 
الميولانى آزلی لا یمتر ه الفناء » شأن المقول الفارقة والمقل العال . وهنا جد 
أن ان رشد ينقل البدأ القائل باستقلال المادة فى عم الأجسام إلى ميدارتف 

المقولات » و يطبقه عليه » متابعاً فی ذاث ثاب طيوس » من غير شك . 

فالععل امیولانی عنده جو هر أ رن آما استعداد الانسان أ و فوته على المعرفة 
المقلية فیسمیه ابن رشد پالعقل النفمل . وهذا المقل وجد وحود الانسان ويفنى 
فنانه . آما المقل الميولانى فهو آزلی کالنوع الانسای . 

ولکن العالاقة بين المقل الفعال والمقل القابل ( إذا استعملنا هذا الاصطلاح 
دل المقل امیولانی ) لا مزال فہا بعض اکرش ولا عکن آن بكرن لأر 
على خلاف ذلات » والمقل الفعال محسل الصور التى تتخيلها النة ل مر 
والعقل القابل یقبل هذه المعقولات فى ذاته . والنفس فى الانسان هی ملتقى هذبن 
الحبيبين اعخذيّين . وختلف هذا الملتق اختلافاً كبيراً ؛ فءلى قدر استعداد نفس 
الانسان ر ما فبا من تصورات کون ارا التى بستطیم المقل الفعال أن 
برفع إلمها هذه ااتصورات حتی تصير معقولة » ويكون 3 مبام قدرة العقل 
القابل علی جعلها جزءاً من محتویانه . 

ومن هذا يتبين السیب فى أن آفراد الانسان متفاوتون فى درجة المرفة 

المقلية . وجملة هذه العرفة في العالم تابتة » وان اختلف ونا بيت الأفراد . 

ولا ید » ضرورة » آت يقار لوف بعل الدوام -- سواء | کان أرسطو 
أ م ابن رشد س فى ذهنه تصير الوحودات ۷ معقولة . 

ولا ريب فى أن أفكار الناس حادثة » وأن العقل القابل عر ضة للتغير 
ءقدار ما لاشخص من الظ فيه ؛ ول‌کن هذا العقل » إذا نظر ‏ إليه پاعتباره 


۳۹ 


عقلا للنوع الإنسانى » فهو قدي غير متغير » کالنقل الفغال » الذى هو عقل 
الفلك الأخير. 


وبالجلة ففى مذهب ان رشد ثلاثة آراء امادية كبيرة مجم مالفا نا 
یه علوم المقائد فى الديانات الثلاث السکبری فى عصره : وأا قوله بقسدم 
الما الادی والمقول الحركة له ؛ وثانيها قوله بارتباط حوادث السكون جهیده 
ارتباط علة بمعلول » على وجه ضرورى لا يترك مجالا لمناية الامية » أو لاخوارق »؛ 
أو حوها ؛ وثالئها قوله بفناه جيم الزئيات » وهو قول جمل انللود الفردی 
غير مکن . 

ولو أننا حكمنا المقل فى هذا الرأى القائل بعقول مستقلة الانلاك » هی فى 
صرتبة دون ميتبة الله » لبدا أنه ليس له أساس كاف . وکن ابن رشد يتغلب 
على ذاك » کا فمل أسلافه » بأن يقول إن اختلاف هذه المقول ليس اختلافا 
بالشخص » بل هو اختلاف بالنوع . كان غرضهم الوحید » ما داموا لا بترفون 
نالعا واحد لا تماءز بين أجزائه » هو أن يملأوا المركات الختلفة ؛ نما انهدم 
مذهب بطلیموس فى العالم ؛ وأصبحت هذه العقول الوسطى مرا عکن الاستغناء 
عنه » ذهبوا إلى أن المقل الفعال هو الذات الاية »كا حاول البعض أن يقولوا 
ذلك من قبل من جهة أسباب دينية وعقاية نظرية . ول تبق غير خطوة أخرى 
حتی “يستبر عقل الإنسانية الأزلى هو الذات الإلهية . لم يقل ابن رشد بشىء من 


(۱) مسن بالقارى” أن برجم إلى كتاب ان رشد ومذهيه » فهو أوفى ماكتب عنه » 
وقد اعتمد الؤاف على مصادر لاتنية وعبرة لكتب ابن رشد الق لا نوجد أصوها العربية . 


۳۹ 
هذا » وذلك بحسب نص كتبه على الأفل ؛ ول‌کننا إذا اعتبرنا ما قد يازم من 
مدهبه کات ذلك 5# ۱ و عکن اشنا آن بودی مذهيه ك قول وھ 
الوجود وحه عام . وإلى جانب هذا فقد يسمل ا عد الذهب المادى 
(Materialismus)‏ ما بو بده فى مدهب ان رشد » انا كلك هذا ال#یلسوف قد 
حمل على المادية حملة لاهوادة فما ؛ ذلك لأن إثبات الأزلية والجوهسية والفمل 
پسبی المقل ند[ ویمتیره نكا ) ؛ وما ذلك لا بفضل "لاع . 

۷ فا ۴ فان رشد مشكر جر ی ۶ 6 مخطق 4 ۷ اصطر اب ق قك ¢ 
وان لم يكن مفكرا مبتكرا ! فقد قنع بالفاسفة النظر بة » وکان لا بد" له 
e‏ عصره ومنصيه › 95 وفق بين مدهبه وبين الدن والشر غ 8 ها نكيف 
بالقايل من الکلام فى ذلك . 


۸ - لے لیے : 

ورب ما انتپز ابن رشد الفرصة للهاجمة اکام الجاهلين والتکامین المادین 
الثقافة فى عصره ؛ ولسكن الياة فى ظل دولة أفضل عنده من حياة التوحد » وهو 
تعکر خضونه لاغماء وة استفادها مهم » وهذه دة فى أخلاته ات 
رشد آن حياة التوحد لا تلمر صناعات ولا علوما » وأن الإنسان لا يتمع فيها 
با اكثر تا ۱ سس من قبل ؛ وقد بستطیم أن يصلحه قليلا ؛ ولكن يجب على 
كل فرد أن يأخْذ بنصيب فى إسماد اجموع > بل بحب على النساء أن یقمن 
مخدمة الجتمع والدولة قيام الرجال . وفيلسوفنا فى هذا يتابم أفلاطون (وهولم يعرف 


. 1 تلخص ما عد الطبيعة ص غم ل ۱7 ۳ س موه‎ )١( 


۳۹۹ 


سياسة أرسطو ) » و بلاحظ عنتحی سداد الرأى أن الكثير من فقر عصره وبؤسه 
دجم إلى ۳ اارحل مسك الر َه لنفسه ا ا حيو اياف جر د متاع 
فان ( عکن 7 تو جه یه یم الطاعن » دلا من ا 57 من المشاركة فى 
تاج الثروة امادية والعقلية وفى حزناه۱1) 

آما فى الأخلاق ذان فیاسوفنا عمل حلة قاسية على مذهب الفقهاء الذين 
يقولون إن اير حير لان ال اأص به » و إن الم كع لان ال نهی عنه ؛ 
فيخالفهم » ويقول : إن العمل يكون خيراً أو شرا لذانه » أو مک المقل . والعمل 
الحاقى هو الذى يصدر فيه الانسان عن معرفة عتلية ؛ وینبفی بالطبع آلا بکون 
الكت إن عقل الفود » بل لی ما تمایه مصلمسة الدوة . 

دسر ار إلى این ابص وی رب ر کیا هه م الدن 
لا ری إليه من غايات خلقية ؛ وهوفى نظر و احکام : مرعية » لا مداهب نظرية ؛ 
ولذلك لا يفترابن رشد عن محارية التكامين الذين بریدون أن ينظروا فى الدين 
نظر) عا بدلا من آن انلو آراصه کین . وهو ینحی باللاعة علی الذرالی » 
لأنه مکن الفاسفة من التأثير فى مذهبه الدينى ٠‏ فنقح اسکثیرین باب الشاك 
اک ۲ . 

رال ان ردان الواجوب ف اناس 0 یت ما جاءم فى الكتاب » 
کا هو ؛ وما فى الكتاب حق ۰ 3 ی ای فى صورة فصص لأنه موجه إلى 
أطفال کار . وعاوزة العامة ذلاك شر لم ؛ ففى الةرآن مثلا دايلان على وجود 


. ۱۹۱۲ س‎ ۱٩۱ ابن رشد ومذهيه ص‎ )١( 


(؟) فصل القال ص ۱۷ س ۱۸ والكشف عن مناهج الأدلة ص ۰۷۲ ۷۳ . 


۳۹۷ 


الله » بدنان نیم الناس » وها : المقابة الإ ۶ بکل شىء » ولا سما الإنسان » 
والثانى اختراع اياة فى النبات وایوان . وهذان دلیلان بنبغی لا زععهما > 
کا لا بصع أن نتأل نصوص الوحی على طر يقة المتكا.ين ؛ لأن الأدلة الى 
بسوقها المنكا.ون لاثبات وجود الله لا تقوی على الثبات أمام النقد الى » ولا 
یقوی علی الثبات أيضا آمام النقد برهان النارابى وان سسينا الستند إلى معنی 
الوجوب والامکان ؛ کل هذا بژدی إلى انکار الصائع و ی الا باحية ؛ وینینی 
آن ارب هذا الذهب السکلای النافص مراعا: اياك الأخلاق واصلحة 
الدوله تبعاً ۱ . 

على أنه يجوز لافلاسفة المارفین أن یژو وا آيات القران ؛ رم باء‌مون A‏ 
على نور حقيقة عليا » ولا یقواون من ذلك للمامة إلا ما م متشون لني °0 
وبهذا نصل إلى أحسن وفاق » وتتفق أحكام الشريعة مم الفاسفة » وذاك لأن 
لكل منه.ا غغرضّه الذى رى إليه ؛ والعلاتة بينهما كالملاقة بين النظر بة 
وتطبيقها الء.لى . والفوياسوف حين ينظر فى الدن ١‏ بصديه فى.عاله االخاص » 
حيث لا تصطدم الفلسفة بالدين بتانا ؛ أما الفاسفة تهى أسمى صور الى » 
وال ايب االرافات. س ای دان ۲ 50 دن الفلاسنة هو سز فت کن 


ف 
مأ هو موجود 


(۱) بط ان رشد هذين الدليلين فى کتابه : والكشف عن مناهح الأدلة ص ه 4 ل 
9 ۸۱ -- ۸۵ . 

(۲) فصل القال ص ۸ ۰ ۱٩,۱۱ ۰ ۱۰ ۰٩‏ س ۰۲۳ ۳۰ ؟ کشف مناهج 
دق اسان كثيرة.. 

(۳) یبن ان رشد فى کتاه فصل القال » ااملاقة بين الشمبهة واسکة على هذاس 


۳۹۸ 


ولكن هذا الرأی يبدو فيه إنكارٌ لادين » فالدين السیاوی الق لن رضی 
بأن يقر للفاسفة بالمكان الأو ل ق میدان القائق » وکان طبیها أن عاو ل کیو 
الغرب » كا حاول |خوانهم فى الشرق » أن يتهزوا الفرص ۰ فل يقر لهم قرار” 
حتى أنزلوا الفاسفة من على عرشما وجملوها خادمة دين . 


= الحو : الفافة مى النظر فىاللموجودات » واعتبارها من‌جهة دلالّاعی الصانم » وکا كانت 
المرفة بصنعة ااوجودات أنم » كانت العرفة بااصانم أم » ولا كان الشمر ع قد أوجب اعتبار 
ااوحودات » والنظر فها بالعقل » وحث على اذاف با یات كثيرة فى القرآن ( فاعتبروا 
يا أولى الأبصار ! أو لم ينظروا فى ماسکوت السموات والأرض ) ۰ د واعلم أل عرق تت 
الله تعالى بهذا ال وشرفه به اراهم عليه السلام فقال تعالى : « وكذلك ری ابراهيم 
بكرت اللسواات ,والأرض ١‏ 6 ۾ ولا كان "الاصبار مو اياس اخقهول نا ناونع 
نيهر اقاب "فان من الا عل من ره ععرفة اف ومر کردا ره وغايكه لادان ان 
درفب لفان » اور الفاق اا » )وآ ر فا نا وق يان اعملن اروت | 
ومن النظر فا » أى أن يدرس الحكمة » إن كان أهلا لذلك ؛ وإذن فدراسة الجكة واجبة 
با(شر ع , لان مقصد ال کا هو اأقصد الذى حثنا عليه الشمر ع . 

فإذا اعترض معترض على القياس العقلى بأنه بدعة » لذ ‏ يكن فى الصدر الأول , أجاب 
ان رشد أن القياس الفتعى وأنواعه استثبط بعد الصدر الأول > وايس ری أله بدعة.. 
ويعقد ان رشد بن النطق والفقه مقاره ليت جواز اانعاق وبتو ل M0:‏ صاب 
هذه الملة مثيتون القیاس المةلن الا طائفة من ادو به قليلة وم مجو حون بالنصوس » . 

وعا أن السريية الاسلامية حى » وها آنها آوحبت اانفار اامقل ااژدی لك معرفة ال 
« فإنا معشر ااسلمین نعل على القعام أنه لا يؤدى النظر البرهاتی الى مخالفة ما ورد به الصسرع » 
فإن الق لا يضاد الق » بل وافقه ویعمد له » ٠‏ واذا أدى النظر العقیی الى ما حالف ظاهس 
الهمر يمة أولناها على عانون التأويل العرنى . فالحسكمة صاحبة الشسريعة » والأخت الرضيعة » 
وعا اللصطدءتان بالطيم ْالمتحابتان بالجوهى والغريزة . 


وح خا عر 


0 
4 = ان خلدون 
1 ات آموال #همر ای هار ور : 


| يكن لفاسفة ابن رشدء ولا لشروحه على مذهب أرسطو» سوی أثر 
قلیل جداً فى المالم الاسلامی ؛ وقد ضاعت أصول الكثير من مؤافاته » و إنما 
وصلت الینا تة إلى الاغة المبر بة أو اللاتينية . و يكن لابن رشد تلاميذ 
ولا أتباع [٠٠‏ واصلون فأسفته ] . ولس من فاك فى آنه كان وجد کثیرون من 
أهل الفسكر ار أو من الصسوفية کل" منهم فى معزل بعيد عن صاحبه » وکان 
یوق ظر اعل اسر من سیب ان ابش بتكن لا ای 3۱ 
مسائل الفلسفة النظر بة ؛ ولسكن الفاسفة لم ستطم أن توتر فى الثقانة العامة » 


آو فى ری الوادث ۰ 


(۱) هو وی الان عبد الرهن بن مد بن خلدون ؛ ولد بتونس عام ۷۳۲ ۵ » ونوق 
بالقاءرة سنة ۸۰۸ ه , ( ۱۳۳۲ س ١.5‏ م) ؟ وی اسبه لمرب المانیین خلاف »2 
وا يكن من جانه على العر ب فى المقدمة » فلمله كان يقرر ما شاهده من أحو الهم على عو 
ما آو صى به من وجوب التحرر من التشيم والحهوى . وهو مفكر اسلای عبقری » انفرد 
عا سکره من فلسفة الاجتماع وفاسفة التارخ » ولا تزال ۲ ثار تفکیره موضم ماب ااملماه 
ودراستمم . انا ان خلدون فى عصر ورات وانقلادات سياسية لاتتقطم > فاض مار 
السياسة » سا نها وتقلباما » حج بلغ الخامسة والأربعين » وقد مل تقاباتها » وخابت 
۳1 فما » فرغب عنما إلى الم والدرس » وقضى بقية حياته متوفزاً عام ما . وامل السياسة 
التى شفات الزء الأ کر من حياته » وبصرته بتجارب المياة العامة والخاصة هی التى حملت 


رات تفکیره من هذا النوع الطریف . 


f> 


وقبل آن تظهر سیوف النصاری ظافرة کانت حضارة ااا 0 
وثقافتهم الءقلية تتدهور من غير انقطاع » وصارت آسبانیا » ستل آفر یقية ».داخلة 
K> 3‏ لبر ر . ووصات قال الی ساعة رجا : فاما آن یبتی الاسسلام إلا 
هذه البلاد » وإما أن زرل منها . وأخذ الناس يتأهبون لخاربة العدو » بل 
لحار بة بعضهم بعضاً ؛ و اظ أهل الطرق أنفسسهم فی‌کل ناحية لاقيام بر ياضيات 
الصوفية » وبين أهل هذه الطرق » على ال » عا الفلیل می الاراء الفلسفية . 
ولا وجه الامبراطور فر بدريك الثالى حوالی منتصف القرت الثالث عشر 
ا عدة مسائل فاسنية لمماءالسامین فی سبتة » انقدب غ الواحد » خليفة 
الوحدن » ان سبعین ۲ » صاحب إحدى الطرق الصوفية الاجابة عنما . وقد 
فمل ذلك ؛ فأخذ ینقل فى شىء من الزهو النائی" عن ضبق اانظر » آراء الفلاسفة 
التدماء وامحدئین . ونستطيم أن نتف من کلامه ذلاك الس الصوف » وهو 
القول بأن الله هو حتيقة الأشياء كلها . ولکن ااشیء الوحيد الذى نستطییم أن 
نستنبطه من أحوبة ان سبعين هو أنه قرأ كيبأ , كان يظن أنها لم مخطر ءل بال 


۳ ۳ ھاو ان مار ون : 


ول زل المدنية الا سلامبة ۲ ارب سر على غير هزى 4 تمعن 5 
وتنحط ا أخر ۳ دو بلات الطوايف واسکن 0 5 یز بر 6 الما 1 
(0١0)‏ هو أنو څل ع.د الى بن ابراهم الأشبیلی » وهو ولسو ف دوق 6 ووی ع5 


عام ۱1۸ ۵( ۱۲۱۹ م ) ؛ آما اجاته عی أ سل الإميراطور فريدريك فقد أشمرت بالفرنسية 
فی ا م4 الأسیو ة 341 ۳۰ 14 .۸ ,۷۱۱ .5 . 


4٠١ 


ظر الراك قال عاول آن بکتشف قوانین کر ما ٤‏ مدا آل بذاك يضم 
الاساس لفرع فلسنى جدید » هو فاسفة الجتمع أو فا تا ع ؛ ذلك الرجل 
العجيب اجدير بالذ کر هو ابن خلدون الذی ولد فى نونس عام ۷۳۲ ه » فى 
اشر من أغبيلية.. 

حصّل ابن خلدون علومه فى نونس » ثم درس الفاسفة » اغذاً بعضها عن 
أستاذ درسمها فى المشرق . و بعد أن درس كل العلوم المعروفة لعهده » اشتغل مخدمة 
الدرلةً حیناً » ورکب الاسفار حیناً آخر ؟ وکان فى هذا کله رجلا قوی اللاحظة . 
وا کار من الأبراء » وتر ای سطومانت. کي فن عالقا 


وأفر يقية » ومئل ف البلاط النصرانی لبطرس القامی"۳؟ فی اشييلية © وحضر 


(۱) بنوه ون ۲ فى کتاه : Ibn Chaldun und seine Kulturgeschichte‏ 
der arabischen Reiche, Wien 1879 5. 3‏ ,ھور هذا اافکر المستقل فى عصمر ١‏ #طاط ' 
عقلى » ويذعه طى رأس مؤرخى العرق » لا لكتابته التارغ على عط لم يسيبق إليه فسب » 
بل لأنه عنى عنابة خاصة بتار ع الحضارة (6566016ع:10۱0۵) » فسکان خترما له ومؤسساً > 
وهو بین طریقة ان خلدون ق نهم التارغ لا باعتاره قرعا موادث سياسية اة 
ویاة اللوك » بل باعتباره بیانا لتطور الشموب المقلى والادی » ویمتره مورخا لاحضارة 
(Kulturhistoriker)‏ < ومور خا متفلفا Geschichtsphilosoph‏ )ص ۰۲۱۸۳ «(TITY‏ 
ويعده فون فزندونك مورخا لحضارة » بل هو يطبق نظريتة علی الإمبراطورية الاْلانية فى 
المصر الحديث : Von Wesendonk, Ein Kulturhistoriker vom 14 Jahrundert‏ 
وراجع : Erwin Rosenthal : Ibn Khalduns 06088168 ۵6۲۵68۵ Staat, ein‏ 
Beitrag zur Oeschichte der Mittelaterlichen Staatslehre, München 0‏ 

و محصل آراء الباحثين الأوربيين فى ان خلدون أنه مؤسس علم الاحتاع الحديث » وأله 
اقتصادى میتکر » ومهم من محجمله فیلسوفا اجتّاعياً واقتصاديا مما . 

(؟) كان منصب الاحب يشبه منصب رئيس الوزراء » وكان الواسطة ين 
ال ملك والرعية . 

(؟) انظر کتاب « ابن خلدون » للااستاذ عد عند الله عنان س ۳۹ . 

( 55 س فلسفة) 


يفف 


ابض فى بلاط تیمورانک(؟ فى ذمثق ؛ فا مات ابن خلدون فى القاهرة هام 
م »كان قد حصل كثيراً من التحارب المتعلقة بأمور الدنیا . 

۲ 1 یکن ان لدون ات على ماد نه بات إستحق الا کبار ث8 أستطيم ) مم 
هذا » أن نتحاوز عن شىء من الزهو وقلة التخصص وغیر ذلاك لهذا الرجل الذى 
عاش ال دون غيره من أهل زمانه . 

۳ - الفا و گر الحا : 

م یفنم ان خلرون الفلسفة التو ارثة » کا وصات إلى علمه ؛ وکان رآه فى 
العام لا ينصب فى قوالبها الثابتة القررة . ولوأنه كان | كثر نبیژا الاحاث 
النظر بة ونشاطا لماء لانشاً مذهبا افظیا سوماق و : 

5 الفلاسفة أنهم يعرفون کل شىء ؛ أما ابن خلدون فکان برى أن العالم 
أوسع من أن يستطيع عقلنا الإحاطة به » وأنه بوجد من الکاندات والأشياء أ کثر 
ا لا تهاية له مما نسقطيم أن ذل , « و اتی مالا تعلمون »۳۳ . وهو يقر أن 
الأقيسة النطقية لا تتفق فى الغالب مم طبيعة الاشیاء امحسوسة » لان معرفة هذه 
لا تتسى الا شاه ؛ أما ما بزعمه البعض من إمكان لاوصول إلى القيقة 


(۱) نفس الصدر ص ۸۲ . 

(؟) بدل منهج ابن خلدون على أنه حسى النزعة ( مقدمة ص ۰۳۰ ۰ 509 )؟ 
ولو أنه سار فى هذه النزعة لانتهى إلى أن المانى العقلية ماهى إلا ألفاظ » وهو مذهب 
الإسميين أو الافظين . ولكن يصعب التوفيق بين هذا وبين ما لابن خلاون من زعة صوفية 
ار اعاد على الفطرة المقلية حتى أنه بوصی أحيانا بترك الصناعة النطقية كا سيا فى . 

(6) :ا 02۳ د ۵۰6 ۳ ۶ ۹ ,۰ 

)٤(‏ يقول ان خلدون إن الأقيسة النطقية أحكام ذهنية » والوجودات امارجية 
متشخصة ؟ فالتطابق بینها غير يقينى لأن الادة قد حول دونه » « اللهم إلا ما يعمد له اس 
من ذلك » فدلله شهوده لا تلاك البراهين [ المندلقية ] » ( مقدمة ص ٩۹۲‏ ). 


° 


هجرد استمال قوانين المنطق فإنه وم كاذب . ولذلاك يحب على العاام أن 
يتفسككر فما تؤديه إليه التجر بة الحسية ؛ وب ألا يكانى بتجار به الفردية » 
بل یقح عليه أن يأخذ مجو ع تجارب الإنسانية التى انتبت إايه » وینی 


بجمحیه مهأ ۰ 


والنفس بفطرتها لو" من اامرفة » ولسكنها بفطرتها قادرة على التفسكر فما 
بقع الحواس » وعلى رت فيه . وكثيراً ما ینشاً الد الأوسط الصحيح من 
هذا العفکر » کانه |ام" ؛ وپذا اد عکننا تصحییح الء_لومات التى 
| کذسنناها متّیعین فى تصحیحها فوانین اأنطق الصوری . واأنطق لا ولد العرفة » 
بل هو يصف الطريق الذى نساكه فى تفكيرنةويبين كيف نصل إلى المرفة ؛ 
وله من الفضل بقدر ما فظنا من الزال » وما يشحذ من أذهاننا » ویبهنا على 
الدقة فى التفکیر ایو عم مساعد ینبنی أن یشتدل ده لذانه یری من الا کفاء 
ند ون لذلاك ؛ ولسكن ایس له ذلك الشأن الأساء.ى الذى له له الفلافة 
و یستیم غول النظار أن بستفنوا عن الصناعة النطقية فى جيع فروع الم 5 


(۱) مقدمة ص ٩۱۳‏ س )۱۱ . 

(۲) يقول ابن خلدون إن عقل الإلسان طبيعة نطرها الله » وفيها « مبداً للم ما لم يكن 
ساب , پان تتصور طرفی ااملوب » « فيلو ع 4 الوسط الذى مع بينهما أسرع من 
لح البصر » ؟ والصواب عنده ذاتى لها » والمطاً مارض ؟ وصناعة المنطق هی كيفية فعل هذه 
الطريعة Call‏ رة » تصفه لتعرف سداده من خائه » وهذا يستذنى عنها لول النظار « هم صدق 
النية إوالتعرض لرحة الله » » إذا سلكوا تااطبيهة الفکرة على سدادها ؛ وان خلدون وعی 
الل إذا ارئيك فيا تقيمه صناعة النعای دون الفشكر الطبيعى من حجب »2 أن يتركها جلة » 
وأن بلص إلى فضاء الفکر الطبيعى » مستعرضاً لافتح من الله » فیحصل الامام الوسط الذى 
هو من مقتضیات الفکر . ری من خلال هذا نزعة صوفية أحسب آنها هی الى دافم عنما 
ابن خلدون ضد اافلسفة » حت نترك النفس لیحصل ها إدرا کها الذانى » وهو يفصح هنا عن 
وثبة من وثبات الصوفية إلى القيقة لتنال من طریق التأمل لا من طریق الاستدلال ؛ = 


۰ 


وان خلدون مفکر" متزن التفكير ؛ هو حارب الكيمياء وصناعة النجوم 
بالادلة المقلية ۳ . وه و كيرا ما بعارض المرعة الصوفية المقلية عدد اا ا 
عبادی الدين السيطة وقد بگون ذلاك من افتناع #حهی 4 ور ا یکون 
لاءتبارات سياسية . ول‌کن الدن لا زناف آرانه الملمية  »‏ کثر ما یر ا 
مذهب أر سطو المممطيغ بالأفلاطو تیه الجديدة و ات تکو بن ار ۵ کر 
۰ 2 ليل ۰ 
تأثير چهور بة أفلاطوت » والفلسفة الفیثاغورية الأفلاطونية س ولسکنه لم 
هھ 5 4 ۰ ۰ 7 


لاف من أهل اشر ق » ولا سما المسمو د . 


€ - فام لار ؛ الي النار کی : 

انبرى فیاسوفنا یز أنه يؤسس فرعا فلسفيا جدیداً لم مخطر قط على قلب 
اسار .وة » کا يقول الفلاسفة هى عل الوجود من حيث صدوره 
عن ۳ ¢ وکن ۳ ,4و لونه عن ا المقل ال‌لوی 1 وغن الزات الالمية ليا سيق 


مم ذلك ؛ وم يقواوث فى هذا الصدد أقوالا لا مكنهم البرهان علها . 


= واستماله عبارات : فتح » وزشراقوترض ارجة اله » أليس يدل على العلم اللدتی الذى قول 
به الصوفية ؟ والمچیب أن هذا الفکر مع قوله بأن الحواس أصل کل ادراك ومم صلة أبحائه 
بالياة الواقعة يتزع هذه النزعة الصوفية » وريد أن يطلق الدس من فبوده لیدرك الق 
مباشرة من غير طرق الاطق الى قد تاا وارتبا ا عضب المي ( مقدمة ص ۳۱۳) . 

(۱) يعقد ابن خلدون لابطال کل منهما فصلا فى القدمة . 

(۲) انظر فصل إبطال الفلسفة وفساد منتحلها . 

(۳) لاقدمة ص 4۲ - ۳) . 

(6) المقدمة » فصل اطال الفلسفة ص ۰٩۹۳‏ . 


0 


وممرفةنا بهذا العالم الذى نعبش فيه أوئق من معرفتنا بما يقولون . ونستطيم 
اللاحظة وعا نشاهده فى نفوسنا أ نعرف عنه ماهو آفرب ای اليقين . 
فى هذا العالم يمد وقائم يمكن البحث عن برهانها » وعکن کشف علاها ؛ و عقدار 
ما نصيب من النجاح فى هذه الهمة الأخيرة » فى البحث التار خی - آعنی عقدار 
ما نسقطيع من رد الوقائع التار مخية إلى أسبابها » ومن کشف قوانينها = یکون 
التارريخ أهلا لان نسميه علا حقيقيا وجزءا من الفلسفة ۳ . 

و إِذّنْ تبرزعند ابن خلدون بوضوح فسکرة ة أن التار بخ على مستقل لا شأن 
له حب الاستطلاع > ولا بالتظاهی والزهو » ولا بالنفعة العامة » ولا عا حاوله 
البعض من الانتفاع به فى الإقفاع > أوماأشيه ذلك0) . ورغم خدمة ریخ 
اتن لياق تا نیچ الاين بلي سيق غرير وان ؛ 
کل كس مابینها من اقثران الشیء بسببه ہل ناض اانقد ای 
من النشسیم وی . وا ار القواعد فى منهج البحث القاريخى هی أن 
بس قبط بعضما بنش ارئبابط اتن اول 12 امتی أن الوقائم 
المتشامهة لا بد ا عن ظروف مسامم4 وا فى ظروف ادضارة المتشامهة 
محدث وقائع متشابهة . وإذا سلمنا برجدان الرأى القائل بأن طبيعة الناس 
واعاعات لا تتغير عرور الزمان » أو أنها لا تير تغیرا كبيرا » فان معرفة الاسر 
رة کک ت ان شير جنا ون فش امک على الافی » وذلك أننا إذا عی‌فنا 


. ۳ المقدمة س ۲ س‎ )١١ 

(؟) بير ابن خلدون بين موضوع علمه وموضوع فلم الخطاءة » عا تقصد إليه من 
استالة ابمهور إلى رای أو صدثم عنه » وعیزه عن على السياسة يما يقصد إليه من سياسة 
المدبنة والنزل ( مقدمة س 1۲ ). 

(۳) انظر القدمة ص ۱۰۷ . 


° 


شية فر ۳ م معر 8 ا اغا ا على الحو ادث الماضية ای 1 تو کامل 
کک اعجو ۴ بل إن کک کد ایال کا عر امور 
الستقیل . فیعب عاینا داعا آن‌نقیس ایک الينام آخبار کی عقیانی اطاضتر ) 


فإذا روى لنا القار يخ شيا مما ستحيل وقوعه فى الحاضر فلنا أن نشك فى صحته "۳ 


لا اكىن آشبه ارين الاه مي . 
+لدون فهو اصل" ا مد فىاليحث 4 وهو ۳۹ کین م فال ¢ أما عمط 


التطبيق على الجزئيات » فهو خاضم لقيود كثيرة » إذ لايد من تأییده بالوقائم . 


ا رب سوه 

(۱) يكرر ابن خلدون أن « لاممران طبائم فى أحواله ترجم الما الأخبار » وحمل 
عليها الروایات » » ووعی بتهک انز ل العادة و طبائم الأغداء > وااو ا ر الق امن 
الباطل فى الاأخبار وحه لا مدخل اشك فيه هو الاامکان » والاستحالة » وااقياس على ما بلحق 
الوتمم البشعرى عقتضی طبعه . وقوانین البحث التارعى عند ابن خلدون » کا آظهرها الأستاذ 
الاکتور طه حسین فى کتابه : « فلسفة ان خلدون الاحتاعية » : هی فاون اللدببية » 
و ا دعب ات خلاون من ااا ن الا باستابا ‏ رازه ان لایر 
تعطينا قانون التغابه » وقیاس الأخبار على أصول العادة وطبيعة العمران بعطینا قانون الامکان 
والاتحالة ؛ عل أن ان وون یشم ای آن « من اافاط ان الذه‌ول من تبدل الأحوال فی 
الامم بتبدل الأعصار » ء لأن أحوال الامم متفيرة » ومن هذا نستطیم أن نضيف إلى القوانين 
السابقة فاون التطور ؟ وابن خلدون لا ,طبق منم‌جه النقدی علي جيم الأخبار » فقد انتبه إلى 
ناحية خارحة عن ميدان منهجه » إهى الأخبار ااشرعية التى يمتمد فها على ار ح والتعديل 
والثقة بالرواة بالعدالة والضبط . ومنمبح ابن خلدون فى جلته نافع فى استعاد الاخبار االكاذية » 
إذا كانت مما تأباه طبيعة الأشياء ؛ ولكن هل كل ما تسمح به طبيمة العمران يقم باافعل ؟ 
اس ای در( دق عه :4 , ۳ 11۱ . 


(۲) مقدمة من ٩‏ ۸ ۱۰ . 


۵ - موضو م عم اتار .6 : 


وان فا هو موضوع عل لار يخ » باعتباره فرعا من فروع الفلسفة ؟ بحيب 
ان خلدون اك موضوعه "اة الاجياعية » وکل ما برض فا من حضارة 
ا ارا ؛ فالتارريخ يبين أعمال الناس » وكيفية محصيلهم لأنواتهم » 
وسبب تنازعهم و إنشائهم جاعات مخضم لكام متفرقين » وکیف مجدون فى 
حياة التحضر والاستقرار فراغا لمارسة الصذائع والعلوم الرفيعة ؛ هو يبين كيف تزدهس 
احضارة الرفيمة قلیلا قلبلا عن میادی بسیطة » وکیف بای علمها وقت الزوال . 

و بری ان خلدون آن ااعة تتقلب فق ضور محتلفة » بعضها بعد فجن ؛ 
وهی : حالة البداوة والتفقل نم الأسرة الحاكمة أو القبيلة » ثم الدولة ااتحضرة 
الستقرة فی مدینة . وأول سا آهمینها هی مسا سعبيل القوت ؛ والافراد 
والذءوب “تاف حسب اختلاف حالنهم الافتصادية " ( بدواً متنقلی نکانوا » 
أم رعاة مستقر بن يقومون على تر بية الأنمام » أمكانوا ززاعا ) . والفقر بژدی 
الناس إلى النهب وارب » والی الانضواء نحت لواء رئيس يقودهم » فتنشأ 
القبيلة » وتؤسس لنفسهها مدينة . وهنا يؤدى التماون وتقسيم العمل إلى حياة 
الرخاء ؛ ولكن هذا الرخاء ولد الدعة غير الطبيمية والاناس فى الشهوات ؛ 
فالعمل بنثی" الرخاء فی ول لأسن » ول‌کن سد آن یصل الناس إل آعلی درحة 


. 1 ۲ › ۳4 مقدمة ص‎ )١( 

(۲) نذ کر لواف كلة : 5120150281 » وهی الدینة الق تكون دولة » کا كان الحال 
فى الدن الیو نانية القدعة » ولكن هذا بعيد عن رأى ان خلدون . 

(۳) عند ان خلدون أن اختلاف الأمم « ۱۶۱ هو باختلاف باتهم فى العاش » ؟ 
وهو یبن أئر وجوه الكسب فى حياة کل جيل ( مقدمة ص ۱۳4 ) . 


4 ۰۸ 


فى القحضر » يترفعون عن العمل » و بتخدون من يعمل لم ۱ و کا ما یکون 
هذا العمل دون عوض » لأن جاءَ أصماب ال جاء » وتماق من مهم ایهم » ودفم 
أهل اماه الضر عنهم » کل هذا يفيد اارخاه والیسار "۳" . 

ول‌کن الانسان » فى هذه الحال » بتكل على غيره . ونزداد الحاجات 
ازدياداً مطرداً » فتشتد وطأة الكوس » ويم لفق الاغنیاء امسر فين ودافی 
الکوس جعزي ؛ 0 هذه 2 الشاذة الی الاصاض باک / 57 
الترف فیفمد الناس بام ٣‏ ۳ وم ظ 1 بعحرون عر ن الدفاع عر ن أنفسهم ١‏ 
ثم يفسد الدين فى نفو مم 6 وس سور 752 وتنحل عررة الدن » بعد 
أن كان الدين والمصبية من قبل أقوى عاملين ت“ ما احاد الجاءة » بإرادة 
الحا 1 ؛ وبما یزاف بين آفرادها من حاجات ؛ نم بصي رکل شیء فى داخل الدولة 
فی کا قاش وحال . 

وعند ذلك تظهر من حديد تیا فو به 5 من الصحر اع اور غ 


| يبلح منه الترف ذلك لبا »> شمب فيه عصبيته القوبة » فينقض على الدينة 


(۱) يقد ان خلاون ف مقدمته فصلا فى أن الاه مفید المال » وآخر فی آن السعاده 
والکسب مصلان فالا لأهل الضو ع والمّاق ؛ والجاه عنده « هو القدرة الحاملة ابعمر على 
الاصرف فما نحت أيديهم من أبناء جنسمم بالإذن والنم والتساط بالقهر » ليح لهم على دقع 
مار » وعلب منافتهم » والثاش بنرافون لماعب انفاه اااي واموالام و کشا 
وروة لاترب وقت ؟ ولا كان صاحب الاه باذلا لجاهه « بيد عالية وعنة » احتاج طالبه 
إلى العلق واغضو ع » ولدلا يصير التخلقون بالترفم والش.م إلى الفقر » وینزل كثير من العلية » 
ويرتفم كثير من اسفلة » ولا بزال الترقم بيعت باه من الساطان » واا هم مقته » 
ولا بزال الق يداو بأهله منه حق نةرض الدولة » وهو أعس طبیعی 

(۲) لا يتكلم ابن خلدون إلا عن الأغنراء الذن بصیمم الفقر » ولا بتكام عن الطبقه 
العاملا ویژسمم ‏ 5 نشاهده فى الدن السکری » وذلك لأن. ان خلدون عاش فى القالب فى 
مدن صغيرة » وکان مجحب بالقاهرة من "بعد إلى أن راها فى أواخر عمره ( ااژلف ) . 


۰۹ 


التى أنبكها الترف » وینشی" دولة جديدة تسستحوذ على الثروة المادية 
والعقلیه الوقدمةه ۰ 

وشأن الدول والجاعات الکبری هو شأن البیوت : ینتهی تار خها فما بين 
ثلائة أحيال وستة ؛ فابلیل الأول يبنى ويؤسس ؛ والثانی محافظ على ما بناه 
الأول ؛ ور با فمل ذلك الثالث والرابع وانفامس ؛ أما الأخير فانه يدم ؛ وعلى 
هذا الدار مر ى الدنیات 1 . 


٦‏ - معصانهی مزهت ای ین 

و ری أوجست مور (:1۸:۱۱6 اوناعندة) أن مذهب ابن خلدون ينطبق 
على نار مخ أسبانيا وغرب أفريقية وصفلية فيا بين القرنین الحادى عشر 
وانلامس عشر من الميلاد » لأن ابن خلدون.أخذ مذهبه من استقراء تاريخ هذه 
لبلا و6۳ ام از نی ا کتاب ان خلدون ف القار ع هو جم من االسکتب الق 
القت من قبل » وه و کیا ما خی فی التفاصیل » ا ینقد ما ینتهی البه من 
اخبار ؛ مستعملا فى نقدها نظر بته ؛ ول‌کن وجد فى القدمة الفاسفية الى كته 
لتارخه کثیر" من اللاحظات النفسية والسياسية الدفيقة ؛ وهي فى جلتپا حمل 
م ان 


. ۱۸۷ › ۱۵۲ مقدمة ص‎ )١( 

(۲) أفاض الأستاذ ال ى کتور طه حسین » والأستاذ عمد عبد الله عنان فى کتابهما ی بیان 
مكانة أن خلدون ونظرياته الاجاعية والسياسية والاقتصادية » ومکانه فى الأحاث الأوروبية . 

(۳) يقر ان خلدون ذا فى ااقدمة ص ۵ » ۳۱ . 

)٤(‏ هى الکتاب الأول من كتاب كبير لابن خلدون فى التار غ اسه : « ك تاب العبر 
ودیوان البتداً والير فى أخار ملوك العرب والءجم والبرير » ومن عاصبرم من ذوى 
الساطان الأ کر » . 


ع 


على أن الأوائل ۸ بوفوا الشكلة القار عخية حقها من الدرس العميق ؛ فلقد 
أورثونا مولفأت تأر ية اة جديرة يمكان بت الأثار الفنية ؛ لكنهم 
لم بورثونا التار بخ عم من العلوم يقوم على أساس فاسفى . فثلا كانوا يءلاون عدم 
باوغ الإونسانية منذ زمان بعيد درجة أعلى ما بلفقه فى المدنية » مع وجودها منذ 
الازل » بالاستناد إلى حوادث آواية » کالزلازل » وااطوفان وحوها . ومن جهة 
أخرىكانت الفاسفة النصرانية تعتبر القار غ عدا فيه من نطور عا او هید 
ملك الله على الأرض . ثم جاء ابن خلدون » فسکان أول من حاول أن بر بط 
بين تطور الاجتماع الإنسانى وبين لله اقريبة » مم حسن الإدراك لسائل 
البحث ‏ وتقر برها مو بالالة المنعة » نير بنظر فی آحوال ابلنس والطواه 
ووجوه الكسب وحوها » ويعرضها مع بیان تأثيرها فى الکو بن ابلسمی والعفلی 
فى الفرد وق اتمم . وهو ری أن للمدنية وللءمران البشری قوانين بارتة 
ما ال" اق شی .. رشو اما ,ی ا 
ما عطي من کال ؛ ویمتقد آن اة الاسپاب والستبات لامد آن 0 
ءلة أولى » ولا عکن أن .ذهب التسلسل إلى غير نهابة » ولذلاك نصل إلى إثبات 
وجود اللي "2 . وهذه النتيحة معناها » کا یقول امن خلرون آننا لا قدرة لنا عل 
معرفة جيم الأشياء ووجه تأثيرها ؛ فنی هذا اعقراف منا مهانا ؛ وشمور الانسان 
یله ضرب من العرفة . ولکن حب عق الانسان أن یسی فى طلب الم 
ما آمکنه السعى ؛ وابن خلدون » إذ عهد السبیل لعل جدید » لا يشير إلا لمسائه 


(۱) فى اأقدمة فصول مستوفاة فى هذه السائل » وليرجم القاری" أيضاً إلى کتاب 
الاضتاذ فون كرعر التقدم ذ کره ص ٩۱‏ ل ۱٩‏ . 
)۲( انظر مقدمة ص ۰۰۲ ۰ 


٤١١۱ 


ال کبری ولا ينوه عوضوعه ومنېحه إلا بالاجمال . وهو رجو ق با - 
ده » فیواصلوا آمحائه : وبظهروا مسائل جديدة معتمدین على الفکر الصحیح 


۱ 
والعل البین ۳ . 


(۱) انظر ختام ااقدمة . 

واذا کنا بصدد تارغ الفاسفة » فايس حسن أن #ضى. من فار أن نين رای ان <لدون 
فى الفلسفة الى اهت إليه » ثم نبين نظریته ااتى ابتك رها فى العصبية » وفی آطوار الدولة منذ 
أول فیاءپا إلى سقوطها » وف کر الأسس العتوة الى تقوم عليها الدولة . 

يعقد ان خلدون فصلا فى مقدمته لإبطال الفاسفة وفساد منتحاها ۰ فیقدم لذلك بالتعريف 
بالفلاسفة و.نهجهم النطقى فى تمرف السکون » وترقبهم من معرفة الجسم إلى النفس إلى العقل » 
وقياسمم الما ااسیاوی على الأرضی » زاين ( مقدفة ص ؟ وه ) « أن السعادة فى إدراك 
الوجود على هذا الندو من القضاء » مم تهذیب النفس وتخلقها بالفضائل » وأن ذلك مكن 
للا نسان » ولو لم برد شرع » لمييزه ببن الفضيلة والرذيلة من؟الأفعال عقتضی عقله ونظره ومیله 
إلى المحمود منم۱ واحتنابه لمذموم بفطرته ... وأن الجهل ذلك هو الشقاه الصرمدی » وهذا 
عندثم هو معن انعم والمذاب فى الآخرة » إلى خبط هم فيه تفاصیل » » وهو عضی فى [بطال 
عتهی:النااصفة کی اسا طق معني : .فألا عن العلل الطبيعى فهو يبين قصور منهجهم النطق 
فيه » وأن أحكام النطق لا تطابق العالم الارجی لأنها كلية » وهو متشخص » « واعل فى 
الواد ما عنم من مطابقة الذهنى السکلی للخارجى الشخصى » ؟ وينتهي ( س ٠۹۳‏ ) إلى أنهم 
لا يصلون عنمچهم فى العلم الطبیعی إلى يقينه ( انظر ص 4۰۲ س ۰۳ مما تقدم ) . ويكاد 
ابن خلدون فى إبطاله للم الإلحى أو على ما بعد الطبيعة يقطم بعدم إمكان هذا الم على حو ما فعله 
الفلاسفة اللحدثون مثل كونت 00۳016 وكانت 1201 » فهو يقول إن الم الامی موضوعه 
الروعانيات » ومی ليست مدركة انا فلا يتأنى لنا برهان علما (انظرءس 4۰۳ س ٤۰٤‏ 
مما تقدم ) » ثم يؤيد ما يذهب إليه » من أن الإليات لا وصل نما إلى يقين » عا وصله عن 
آفلاطون فى هذا العنی ... حتى إذا وصل ابن خلدون إلى ابطال ما بزعمه الفلاسفة من آن السعادة 
فى إدراك الوحودات على ما مى عليه » وأن الشقاء فى الجهل مها » فرق بين إدراك للافس من 
طريق ۲ لات الجسم » وادراك ها من ذانما » وانتهی إلى أن سعادة الفلاسفة مى السعادة الى 
تنتج من الإدراك الأول » لأن البراهین والأدلة من جلة المدارك الجسمانية » وهذه بالقوى الدماغية 
من الخيال والفکر وال کر . وبعد آن غر من الما کفن على كاب الشفاء والاشارات = 


4۲ 


و اد OT‏ ان <لر ون ف طر بی التحفیق ¢ Ker‏ ۱ تتحفقى على 


= والنجاة وغيرها » يتوثقون من راهینما ويستكثرون بذاك من الحجب والوانمدون الحقيقة » 
يقول إن سمادة النفس الناشئة عن ادرا کها من.ذاتها أعظم وأشد ٠.‏ ويتجلى هنا مطاف 
فلسوفنا على الصوفية » وزعته إلى نصرتها على الف لسةة المقلية ؟ ومءول الصوفية على إمانة 
القوى الجسمائية حى الفكر هن الدماغ » ليحصل ذا إدرا کها الذى من ذاتها . م يبين ابن خلدون 
أن السعادة الى وعد بها الشارع ليست مى هذه السعادة الى يقول مها الفلاسفة » والق هی 
کی لعرفة النفس أشياء تبتهج مها فى هذه الياة 6 يبمج الصی عداركه الحسية 
ا آول رة . 

ولءل هذه الخلة المنطقية الى وجهها ان خلدون افاسفة آخر ضرية ضر بت مها الفاسفة 
بعد لة الغزایی علما قبل ذلك ثلاه ارون ۳۹ ۱ 

نظر به العصبية : وقد ابتکر ابن خلدون نفار بة جديدة فى تکون الدول واحلاها » وأيدها 
عا شاهده من ١<وال N‏ » وهی أظر به المصبية (Gemeinsian, Zusanmengehörigkei)‏ 


مى نمرة الا اسان على من ینتسب إليه نوجه من وجوه ااذست آن ناله یم و افيه قاس ... 
وقد یکون أساس هذا الشمور الالتحام پالنسب » وما بيترتب عليه .ن رحم » أو اجيرة أو الحاف 
والولاء ؟ والباعث عليه هو الفضاضة الى یجدها الإنان فى نفسه من وقوع افلل او الضيم عن 
يفتمى إليه بوجه من الوجوه ؟ وهذه النعرة تکون واسعة » أساسها السب العام فى القبیل 
بأسره . وتضیق خق تقتصر على بنى الم أو الاخوة » وهی ق الال الانية آشد لقرب الاحمة 
2 ا . 


المصبية وفوة الدفاع : 3 ۸ کان الباعث على العصبية هو الامرة على من اينقت للا اسان 


والفضاضة من وقوع الضيم به » فقد جملها ابن لدون أساس قوة الداع فى الجتمم فيقول : 
« ولا يصدق دفاعهم وذيادثم إلا إذا كانوا عصبية وأهل نسب واحد . إذ نعرة كل أحد على 
نسبه وعصبیته آم > ( س ۱:۲ ) .. فاليصبية آساس التتاضد والشوكة ۰ آما التفردون ل 
الانساب فقل أن تصیب أحدثم نمرة على صاحبه » ولا كانت سكن القفار تعرض أكتابها اهجوم 
فلا يقوى على سكناها إلا أه ل المصبية » وبرى ابن خلدون فى تيه بنى إسرائيل لا دعام مو سی س 


é۳ 


= إلى الفتال فقعدوا » دللا على ضعف عصدينهم › فلم يستطيءوا امرب وهو ری حکة اف ق 
| همم از مین متا لينعأ ديل وی العصيية ۲ 


العصبية والرياسة : ولا كانت العصبية أساس القوة والشوکة فهی آساس التقلب » 


والتاب أساس الرياسة » فالرياسة لا نزال لاهل العصيبية القویة سى بفلیمم علمها غالب » 
وکا آن اازغ لا تظهر فیه الا خاصة المنصر الفالب » فالرياسة لأحل الصبية الفالية » ورياسة 
لوجود النسب بينهم وتکون لغيرثم بامجاز . 


المصدية واللاك : قول ان خلدون ( مقدمة ۱9 ۲۰۵ س ۲۰۶ ) , إن الناس 


لا تستقيم أمورثم فوضی » فلا بد من الماك ليزع .بعضعم عن بعض + ولا يتم الأعس لاعا ع 
إلا بالتغاب بالقهر » والتفاب أساسه العصبية فاللاك غابة الصبية » ویقول فیلسوفنا ( ص ٠٠٠١‏ ) 
إن الللك أعى زايد على الرياسة » لأن الرياسة سؤدد » وصاحما متبو ع » ولیس له على تاره 
ی . اما اللاك فهو التغلب والح بالقهر » وصاحب المصبية يطمح للرياسة » فإذا بلغها 
طمح فى الاغاب والقهر » أى إلى اللك » والعصبية تسمی لاتغلب على عصبيات القبيل » م تطمح 
فق التغلب غل ءصیبات آخری بعيدة » ولا رال تطمح وتتدلب حى دکانی" ,ونما قوة الدولة » 
فان أدركت الدولة فى هرما استولت على الأعس من يدها » وان لم تكن الدولة فى هنیا » 
بل کانت محداجة ای الاستظهار بان العصبیات » انتظمتما الدولة ى ولاج » ور ملاك 
دون المللك ااستبد ؛ فاللكك هو غاءة العصبية . وإذا بلغت العصبية غاینها حصل للقبيل اللاك › 
اما الاستنداد أو بغيره على حب ما يسمه الوفت » وان عاقها عن بلو غ الذابة عوائق وففت 
ی مقامپا إلى أن یقفی الله فيها أعيه » ومن عوائق الاك ( س ٠١١‏ ) الانغیاس فى النعیم بعد 
تغلب لم يكل » ومنها مذلة القبيل وانقیاده لغيره» فهو ۱۶ يكسر سورة الهصبة » ومنها الذارم 
والضرائب » وهى ضی تأباه النفس » فان قبلته فهو دليل على ضعف المصبية . 

وما دامت العصبية فى أمة فإن خر ج الك من شءب منها لانغیاسه فى الترف فلا بد من 
عودته ال شءب آخر » وهكذ! حق تنکسر سورة المصبية فها أو يفنى سائر ممائرها . 

غير ان ان خلدون يقول إل الملاك إذا طال » وإذا استقرت الدولة » واستلانت لا الأءئة 
۰ واستقرت الرياسة فى أهل النصاب اممصوص باللاك » ورسخ فى نفوس الناس دين الانقیاد هم » 
فقد تستغنى الدولة عن العصبية » وهنا تدتظهر الدولة بالموالى الناشئين فى ظل العصبية - 


1۱ 
مخلفه فى أحائه ٠‏ ومع هذا فقد کان اسکتانه آتر »ستمر بین عماء الشوق » وکذیر 
من ا اسان الز ن فهوا ا ي س ملوك 5 ب و مگ 


القرن انامس عش رکانوا من قرأ امن خلدون ورج فى كتبه . 


= (ص ۱ ۱۷) » کا فسدت عصبية اامرب امهد العته‌م » ناتفاهروا بااوالی من الترك والءرب 
و ام وغيرثم . وإذن فبااءصبية قيام الدولة » وحفظ فونما » وحایما . 

المصبية والدن : ویری ابن خلدون أن الدعوة الدينية » شأنها شأن اللاك وشأن عل 
أعس تحمل عليه السكافة » من غير عصبية لا تم » والأنبياء هم أنهم مژدون بالوارق لا بد هم 
عن اه وا 3 ما مت آله ا ا کی نع من اوه 6 . و اقا 0 الكو 
الديذية الدولة قوة على قوة عصبنتها » لأن الدن بقفی على التنافس واتداسد و وحد الوحهة . 

ع المعو بة الدولة : ولملنا عا تقدم نستطيم أن نبين رأى ان خلدون فى القوی 
ال‌نو بة الدولة ؟ ویقول فون کر عر ان ان خلدون ان اوی المي فی الاولة ها لا بقل 
عن القوی الادية ؟ والقوی الأدبية هى : المصبية والدين » فال صببة محفظ عاسك أفراد امجتم » 
وهی الى تقرر قوة الدولة و بفاه‌ها ؛ وبلى ااءمبية فى الأهية الدين » وذلاك أن الدولة سس 
الفتح . ولكن كثرة القبائل ذات امصبية عنم استعکام دولة فا اسکثرة الأعواء » ولأن 
کل عصبية کون منمة لأضاا » والقلوب إذا انصرفت إلى الانيا صل التنافس واالاف 
( ص ١۷۳١‏ )2 واذا انصرفت إلى الحق امحدت وجهتها فةل الحلاف » فلدولة العامة الاستیلاه 
المظيمة االك آصلها ان » اما من نوة أو دهوة ق » لأن ان يوعد شحور ویقفی 
علا التحاسد بن الف بات . 

ونستفایم أن ناقى نظرة (جالية على مذهب ابن خلدون فتلاحظ الملاحظات الاتية على مثال 
ما یه الا ت أرقن : 

تنكأ الجاعة يدافم تمريزة الاجتماع التی فطر عليها الانسان » فتنشاً الأسرة والقببلة » 
م تتفلب قبية . وتنك الرياسة واالك » وتفتقل .بل من حياة الظعن إلى حياة الإقاءة » 
أى تنعىء مديئة ؛ ثم تأخذ بالترف الذى يصحب حياة اضارة » ولا یزال الترف يفت فى 
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ك لا نوف النافسين » وما يهى اليه من ترف ومن فراغ لتحصيل عرات اللاك » مما تزع إليه 
طباع البعر » ولا يحصل فيه من ركون الناس إلى الدعة والراحة » وما عرض فى ذلك من 
فساد الأخلاق ومسارة الهسهوات » وذهاب خاق البسالة والشجاعة » کل هذا وهن عزم 
الدولة حى ا شعب فى فيسةولى علما ؟ فالحضارة غاب العمران » وهی »وذنه بفساده . 

و نستطیم أن لاحظ ایضاً من مذحب ان خلدون أت للدول زماناً حدوداً لا تتمداه ء 
إلا لءارض 7 الطالب وااهاجم ؛ ولا مکان محدود لا تتجاوزه . وبجد فى ليل ابن خلدون 
لأخلاق البدو » وأثر حياة البداوة فى نفوسهم » وفى ليله لهياة امضارة وتأثيرها فى أخلاق 
الناس ونفوسهم » موضوعا شيقا ؛ وم بحسن لو حاول تطبینی مذهب ابن خلدون 
على ءعصرنا الحديث . 


۰ ۶ 
- ليزي و الفاسفة اللصر ايان العصور الوسطی 


۱- الوف السياسى » الربور : 

الغنيمة اللمتعميز ؟ وى اطووب التی قامت ف أسبانیا بیی النصاری وااسلین » 
كثيراً ما خلب لب النصاری جال غانیات البر بر ؛ وک من فارس نصرانى قغى 
« أيام المباوة التسعة » مم حسناء بر رية . ولکن الفاحین إلى جانب تأثرم 
بالميرات المادية واللذات السية تأئروا بسحر الثقافة العقلية » و بدا عل المرب 
ووا خلانة فى نظر كتير من ال2طشین لمع رفة . 

وظهر المهود أو خاص وسطاء فى هلا الاس ؛ وکا نو ول 5005115 9 ن فبل 
فى كل سراحل الضارة المقلية عند السلمین » وكان كثير منهم يكتبون بالاغة 
العر بية » وترجم آخرون كتب العرب إلى الاغة العبرية » و برجم الفضل فى بقاء 
اشير لور كوبا الؤلاسفة الاسلامیین ال هله اتر جه : 

زقلا بلمت انامه يم ذررة رها ا فى شخص ال میسون |۱16۵ 
#ت ال أنه الفارانی وان عا ق القالي ؛ كن . 7 بتخرع | اانظر یات 
مقصورة على ۴ يتماق 55 ارش ¢ 1 ۴ وراء ذلاك فیابنی ان بوخ من 

بان اهود حظ من ممالة العلوم فى الدول الإسلامية أيام ازدهارها ؛ 
وقد تمتعوا بالتسامح من جانب السلین » بل نالوا الحظوة عندهم . ولك 
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ما نوم تبدات بعد انهیار تلاك الدول وندهو ااضارة . وأخذ العامة التعصبون 
يعو ۹ سب لاحن إى اليلاد النصرانية ¢ ولا سما رب الجنو بية لیود وا 


۲ ارو وطاطن : 


لتق العالم النصرائى الام الاسلامی فى نقطتين : إيطاليا الجنوبية و اسبانیا ؛ 
فکانت علوم کر بشغف فى قصر الامبراطور قر ندر يك الثالى 
ed ۰۱۱(‏ ۴) » فى الرمو» و بذاك جعلت فى متناول اللاتينيين . وقد أهدى 
الامبراطور وابنه مانفرد (00201760) إلى جامعات بولونیا وباریس رجات 
لسكتب فلسفية » بعضما مترجم عن المرية » و بعضها أيضاً عن اليونانية . 

ولکن حركة الترجمة فى إسبانيا كانت أ كبر من ذلك خطرا وتأثيراً ؛ 
فکان ف مدینة شي عند ما ديا الطارق » نکپ عرية حافلة پالسکتب 
فی آحد الساجد ؛ وقد بلفت شمبرة يرك السکتبة , من یت هی کر رة 
أقمى البلاد النصرانية فى الشمال . وهنا جد المستعربين والمبود -- وقد حول 
بعضهم إلى النصرانية » وكذلك يمد المسيحيين اللاسپان » يعملون. جنا إلى جاب . 
وتعاون رجال من جميم البلاد ؛ فسكان من القاعین بالترجمة مثلا بوحنا الا-پانی 
Johannes Hispanus‏ » وجندسالينوس Gundisalinus‏ ( الصف الأول 

رت القرن الثانى عشر الیلادی ) » وجيرارد الكر عولی ۷۵8 06270 
۱ ۱۱۸۷-۱ع) ومیخائیل الاسکتلندی 560106 «Michel der‏ 
وهرمان الألمانى Hermann der Deutsche‏ ( بين ۱۲۸۱-۱۲۸۰ ) . 
ول تصلنا معلومات مفصلة كافية عن جهود هؤلاء ارجال ؛ واستطيم أن 


( ۲۷ س فة ) 
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نعتبر ترجتهم صموحة مقدار ما كان بوجد لكل كلة فى الأصل المر بى أو العبرى 
( أو الاالی آیضا ) مقابل فى اللغة اللانينية » غير آنا فى الجلة لا تمتاز بفهم 
دقیق لما 'يقرجم . وعدیر على من لا يعرف الفة المربية أن بتغاب على ما دون 
فهمها من صمو بات ؛ فقد احتفظ المترجمون ببعض السکیات العربية » ول‌کنهم 
فیروا منها » فبد تکالسوخ .کا أنهم حورو أسماء الاعلام إلى حد سر ممه 
تعرافها . وقد جوز أن هذا كله قد احدث اضطراب عظیا فى أذهان من كانوا 
بدرسون الفلسفة باللغة اللاتينية » و يكن الاضطراب الذى أحدثته الأفكار 
الجديدة التى فعحت عليهم آفل من ذلك . 

وكانت حركة المترجمين تسیر فى الجلة إلى جانب عنابة الدوائر النصرانية 
سرا خطوة » وکان سیرها غل محو شبیه ما لا حظناه عند السلمین فی الشرق 
والغرب ( انظر ب ٦‏ ف ۱ ق ۲ ) . وكان آول ما ترجم ه و کتب الرياضة والتنجي 
والطب والفلسفة الطبيعية وءل النفس » ثم انضمت لذلك کتب المنطق وما بعد 
الطبيعة . وأخذ الناس فيا بمد یققصروت شا نينا هل شاك "اليش 
وشروحها ؛ على آنه مکانوا ارات الاسی یرون شتی آنوام الكتب التى جری 
وراك توا 

وقد ءرفوا الكندى » واشتهر عندم طبيبا وسا وا ابو ا 
1 اله فى الطب ونی عل اانفس ااسی وق اافلسفة ااطبيمية وما بعد الطبيعة . أما 
الفارابى وان باجة فكان تأثيرها قليلا » إذا قيس بقأثير ابن سينا : ثم جاءت 
أخيرا شروح ان رشد على مذهب آرسطو > وكانت تعهرتها وتقد رها إلى جانب 
القيمة القی نالا قانون ابن سينا فى الطب أبق آترا وأدوم مدة . 
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۳ - المرب فى باریس : 

والان نستیم أن نتساءل : ما هو فضل المسامين على الفاسفة"النصرانية فى 
المصور الوسطی ؟ إن الاجابة عن هذا السؤال ليست فى الوافع ما نقصده فى هذا 
البحث لاص » وهی عمل قالم بذاته » يتطلب مشقة المكوف على قراءة 
مخطوطات كثيرة » لم أقرأ شيثاً منها . ونستطيم أن نقول بوجه عام إنه قد 
انکشف لنصارى الغرب من ترجمة كةب المرب شيثان جديدان : فن جهة 
حصل النصارى على مذهب أرسطو ف المنطق والطبيعة وما بعد الطبيمة على صورة 
أ کل ما کان عندم من قبل ؛ غير أن هذا لم يكن له إلا ان فصير الأحل » 
على ما كان فيه من حافز إلى البحث الفاسفى وتا قصيراً » ذلك لأنه مد قليل 
من الزمان ترجمت جيم كتب أرسطو عن اليونانية رأس) إلى اللاتينية ترجمة 
أحسن بكثير ما ترجم عن العربية أو غيرها . آنا أم أثر المرب فهو أن النصارى 
-- بعد قراء‌تهم لولفات المرب - ولا سما ابن رشد » صاروا يرون فى نظريات 
آرسطو رأيا خاصا ‏ قاعتبروها اقيقة العليا . ول يكن سد من آن بفضی هذا ٍل 
تصادم بين علوم المقائد و بين الفلسفة » أو إلى احراج ومسايرة بینهما » بل كاد 
يؤدى إلى إنكار المقائد السكنسية . و إذن فقد كان تأثير الفاسفة الإسلامية على 
تطور العقائد الكنسية فى العصور الوسطى حافراً من ناحية » وعاملا على الحدم 
سم ناه خی ؛ لأن عل الكلام والفلسفة لم بستطیما أن يسيرا فى الما 
النصرانى مستقاین » كل على جادنه لا یتمرض لصاحبه » کا قد حدث ذلك 
عند مفکری الاسلام . ثم إن علوم المقائد النصرانية كانت فى الفرون الأولى 
من نشوثها قد أفرطت فى أخذ الفلفة اليونانية » | حتی أصبح الانفصال بين 
ان والفلسفة غير مكن ] ؛ بل كانت تستطيع فوق هذا أن تمض أشياء قليلة' 


۰۲۰ 


آخری » وکان هضم الفاسفة اليونانية أسهل على الءقائد الاسلامية [ التی ليس 
فيها كثير من الاراء الفلسفية ] منه على المقاند النصرانية المركبة [ عا فا 
من فلسفة ] . 

وحينا بدا تأثير العرب يظهر فى القرن الثانى عشر اصطبغت علوم العقائد 
عند النصارى بصبغة أنلاطونية جديدة » تمازجها صبغة أوغسطينية . وظلت هذه 
الصبغة باقية عند الفرنسيسكان إلى القرن الثالث عشر . والمزعة الأفلاطونية 
الفيئاغورية فى المكر الاسلامی تشبه هذا تمام الشبه . وكان ابن جبرول ( انظر 
ب ٩‏ ف ۱ ۲ ) عند دانس سکوت 560۱5 0005 ححة من الطر از الاول . 
ما کبار الدومینیکان » وھا ألبرت وتوما ۲1٥s‏ 4ه عطن۸ الذان قرا 
مستقیل النظار يات الدينية » فقد أخذا عذهب آرس‌طوطالیسی معتدل على صورة 
تیفق مع الكثير مما عند الفارابى » ولا سما مم ما عند ابن سينا . 

وفى منتصف القرن المالث عشر ظهر تأثير عم" مصدره ان رشد » وكان 
ظهوره فى بار یس مک الثقافة الملهية النصرانية لذلك الءید . وق عام ۱۳۹ 1 
كيب ألبرت الا كير 0۳0556 عل ۲۱عط۸۱ ممارضا لان رشد ؛ و بعد خسة 
عشر عا کیب نوما الا کوینی «ند۸ ۷۵۰ ۲:05 اجا أتباع ابن 
رغد ؛ وکان زعیمهم سج رالبرابنتی 87۵020۱ ۷۵۵ :ج51 (نبغ منذ 2۱۳۹۲ 
وهو عض و كلية الاداب فى باريس . ول یتراجم سيجر عن متابعة مذهب ابن 
رشد إلى آخر نقائجه المنطقية . وکا أن ان رشد نقد ان سينا » فكذلك سیحر 
ینقد آلبرت ال كبرء وينقد القديس توما ء ولكنه نقدها فى احترام كبير . وهو 
يقرت بالحضو ع للوحى » ولکنه بری أن المقل يؤيد ما ذهب إليه أرس_طو فى 
مؤلفاته » كا شرحها ان رشد » ف النقط الملتيسة . على أن مذهبه المقلى عا فيه 
من دفة م براض ۱۶ اللاهوت > هده رجال التفقيش ؛ ويظهر أن ذلك 


۶۱ 


كان بإبعاز من الفرنسیسکان » ولماهم آرادوا بذاك آیضا أن يحار وا فى شخصه 
مذهب آرسطو الذی كان يتمسك به الاومینیکان . فات فى السحن فى مدينة 
آروفیتو (0۳۷۱6۱0) بين عامی" ۱ و٤۱۲۸‏ م . ومن الجاز أن دانی ۱ 
يكن قد عرف شيا من زندقة صاحبنا سيجر » فوضعه فى ابلنة مثلا لملم 
الدنیوی . 

آما ملا الفلسفة الإسلامية المظمان » فقد لقمهما دانتی فى رواق الجحي ¢ 
مع عظیاء الیونان والرومان وحكائهم ؛ وابن سينا وان رشد ها خاعة الفلاسفه 
المظراء الذين ساروا على أثر الفلاسفة الوثنيين » والذین كيرا ما ارتفعت الهم 
نظرة الأجيال القالية مثل داتى بعين الاعجاب . 


فهرس الاعلام والاما كن 


سس م ل عير مس تست 


(1) 


إبراهيم ( عليه اللام ) : ۲۳ 2 ۱۱۲ › 
۳۹۸ 

راهم بن سيار ( آو إسحاق ) ": انظر 
النظام 

إبراهيم مدکور : ۱۹۲ 

۳۷۹ ۰ ۲۷۸ ۰۲۹٩ : أبال‎ 
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۰ ۱۸۱ ۰ ۱۸۰ ۵ ۷ 
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۱۸ 
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ان جرول : ۲ > ۰۳۹6 ۲۰ ) 

ان حریل : ۳۹ 

ای حلحل : ۱۸۸ 

ان حزم : ۲۱ ۶ ۱۲۰ 

ان الحخطيب : ۳۸۹ 

ای خلدون : ۰۷ ۰۹۵ ۱۰۲ ۰ ۰۱۲۱ 
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ان خلكان : ۰۱۱۲ ۰۱۹۲ ۱۹۱ ۰ 
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ای الراوندی : ۳۶4 ,م ۳۱۰ 

ان رشد: ۰۰ 6 ۱۸۲ 2 ۲۸۲۷ » 
۲ ۳۲۳ , ۳۳۲۱ 6 ۳۳۹ » 


— ۳۸ ۰۳۷) ۰ ۳۷۱ (۸ الى‎ 
» ۱٩ ۰ ۱۸ ۰ ۰۱ 2 ۶۹ 
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ان سبعين : 4۰۰ 

ان سينا : ۰۱ ۰۰ » ۸٩‏ > ۱۷ ۰ 
۷۲ - ۰۱۹6 ۱۹۹ ۰ ۲۲ » 
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ان طفيل : ۲۱۸ » ۲۸۵ ۰ ۳۲۱6 » 
۹ ۳۹۱۸ ۳۷۳ ۶ ۵ ۳۷-- 
۳۷۷ ۳۷۹ — ۳۸۱ ۰ ۳۸۲ 

ان طملوسن : ۳۷ 

ابن الفارض : ۱۲۷ 

ابن كير : ۱۰۳ 

ان المرتضى : ۱۲۳ 

ابن مسکونه : ۷۳۸ -- ۲46 ۰ ۲۹۹ 

ابن المقفم : 5لا ۳-۲۷۹ 2 كلاه 

ابن مقلة : ۲۸۱ 

ابن میمون : ۲ » ۱۱۹ ۶ ۱4۹ ۰۱۹۴ 
۶ ۶ ۱۱ 

ابن اللدم : ۱۰ » ۲۲ ۶ ۲۳ » ۱۷۷ » 
١56٠١ ۰ ۰۹‏ 

ابن الحيثم ( أبو على ) : ۳۰۸ - ۴۱۱ 

أو الم کات : انظر ابن كير 


€ 


أبو بعر مق : آنظر مق بن اواس 

أبو بكر البافلاتى : أنظر الباقلاتى 

أو بكر بن اراهم : 15م 

او بكر الصديق ( رضى الله عنه ) : ه 

أنو بكر الصيرق : ١١١‏ 

أو بكر د إن عبد الك : انظر ابن طفيل 

أنو یکر مد بنمحي بن الصا :انظر ابن باجة 

أو عام : ۲۹۷ 

او حاتم الرازی : ۱4۸ 

أو حامد عمد : انظر الغزالی 

أو الحسن بن طاهر بن زيلة : ۲۷۰ 

أو حنيفة ( الإمام ) : وه , .+ 

أنو حيان التوحيدى : ۲۲۷ 

ابو الخير بن الحسن الخار : ۳۸ 

أو الر محان عمد بن أجد : انظر البيروتى 

أبوزكريا : انظر څې بن عدى 

أبو سید السيراق : ۰۸ 

أبو طالب الكى : 1۳ 

أبو الطيب أحد بن الحسين : انظر المتنى 

أبو عبد ات عمد بن أحد : انظر الخوارزى 

أبوعيد الله المحصوى : ۲۷۰ 

آبو عبد اله الناتلى : انظر الناتل 

أبو عبيد عبد الواحد : انظر الوزجای 

ابو المتاهية : ۱۳۲ 

أبو الملاء العری : ۰۳۳ ۰۳۸ ۱ 
zO ۱۳۲ / ۱‏ ]۱۳ ء ۳۰۵ 

أبو على الجباتى : انظر ال جباى 

أبو الفتوح الغزالى : ۳۱ 

أبو القا.م صاعد : ۰ ۰۱۱۰ ۰۲ 
٩۱ ۱۷۷ ۰۱۸ ۷‏ 
۲۳ ۲۲۱۷ ۳۷۷ 

آبو لو نیوس الطواتی : ۱۸۰ 

أبو عد عبد الحق : انظر ابن سبعين 


أبو العالى عبد اللك بن عبد امه : انظر 
اطویی 

أبو “مشر الباخى : ۱۹۰ 

أبو هاشم نال مہات : ۰۱۱۳۰۱۰۰۰۱۰۳ 
۱۱۰ 

آبو امذیل : انظر العلا اف 

أبو الوليد مد بن اد ن مد : انظر 
ان رشد 

أبو بزید السطای : ۱۲۷ 

أبو قوب وف ( الوحدی ) : ۰۳۷۰ 
كلا" , ] ۸ ۳ 

أ بو یوسف يعقوب : انظر الكندى 

5 بوسف يمعقوب (الوحدی) : ۳۷۰ ۰ 
٩ ۹‏ ۳۸ 

۳٩۰ : الأپری‎ 

الائی عهمربة : ۲۰ 

أثير الدن مفضل بن تمر : انظر الأپری 

أحد من : 214 ۰ ۰ ۰۰۵ ۰۹6 ۲۲۸ 

أحمد بن عبد الله بن سامان : انظر أبوالعلاء 


العری 
أحد بن حد الطیب ( أبو اامباس ) : انظر 
الممرخسى 
أهد ن يعقوب ( أبوعلى ) :انظر ابن 
به 


أحد زک ( شيخ المروبة ) : ۱۰۰ 

إخوان الصفا : ۱۰4 ۱۵0 ۱۵۸ -- 
۰ ۷ )الا ۵-۱ ۱۷ 6 ۱۸۹ > 
۱ 7€ ۲۲۷ 6 ۱۲۳ ۳ 6 ۳۱ 


آدم : ۳۸۰ 

آراتی : انظر آورانیوس 

أرجهد : ۲۷۰ 

ارسطو : ۰۷۲۰۰۱4 ۰۲۲ ۰۷۲۳ 
۵۵ تست ۲۷ ۳٩‏ ۲۸ 
40 — هه 5ع — و 


۳و — ۵ ىم ۱۸ 6 ۷۰۷ >6 
٩۱ 2 ۱۳۷۱ <C ۱۲۰ ۹‏ > 
ع ۵ ۱ ۱۵۰ ۱96 6 ۱۱۷ > 
هعلاط ۱۷۸ < ۱۸۰ < ۱۸۱ > 
عه ۱٩۳ - ۱۸٩‏ ۶ ۲۰۰ 6 
۲ ۲۰۵ ۲۱۳ ء ۲۷۳ > 
۹ ¢ ۲۲۲۰ ۲۲۲۱ ء )۷۳ سب 


VEY ۲ ۷‏ » 6 ۶ ۲ 6 
۸ ۶ ۲ سب ۰ ۲ ء ۲۵۳ + ۲۰6 6 


--- ۳۲۸ ۳۱۷ ۷۷۱ ۸۰ 
6 ۳۲۰ 6 ۳۹ 6 ۳۳۸۰ ۴۴ 
6 ۲ ٩۲ ء‎ ۳۸۸ - ۳۸ ۷ 
. 4 ۰ ۸ ۰ ۳۹۹ ۶ ۳۹۱ ۳ 
6 ۶۲ ۰ » 4١5 6 ۶۸ <c ۰۹ 
8 ۱ 

آسال : ۳۷۸ - ۲۸۹ 

إسحق ی حنين : ۲۷ 

٩ : الاصفرایدی‎ 

الاسکای : ۱۰۸ 

اسکاگر : ۲ ۲۷ 

الاسکندر الافر ودسی : ۴۷ ۰ ۰۱۸۷ 
۹ ۲ ۸ ۳ 

لاس‌کندر الأكر : ۱۸ ۰ ۰۲۳ 
۰ 2 ۶۰۱ 

۲٩ ۰ ۱٩ : الإسكندرية‎ 

[سماعيل بن القاسم ( آبو إسحق ) : انظر 
ابو العتاهية 

الإسماعيلية ( طائفة ) : ١‏ ۰ ۱۷۰ ۲۶۱۰ 

` الأشاعة : ۰۱۲۵۰۱۱۸ ۲۸۳۰۲۸۲ 

٩۰۱ ۰۳۸۸ ۰۳۹۷ : أشبيلية‎ 

الأشمری ( آبوامسن ) : ۰۱٩‏ ۰۹۸ 
۰ ۷ ۰ — ۱۱۹ » 
ا TAY‏ ۰۲۸۳ ۳۷۰ 

اصفهان : ۷ ) ۲ 


اغائا ذعون : 4 ۲ 6 ۵٩‏ ۳ 


۲ ۶ ٩ : افشنهة‎ 
افلاطون : ۰۲ ۰۳۹۱۰۲۷ 4۰ - 6 ] 6د‎ 
۱ ۰۰ ۶ ۱۸۱ ۰1۱۸ “fA ۰ EA 
» ۱۸۷ ۶ ۱۸6 ۰۱۷ ۰ <c \ 

۴ ٩۰ ۲۰۷ 6 ۷۰۰ ع‎ ۸ 
> ۲۲۸ ۰ ۲۲۷ ال ا‎ <+: 
۰ ۲۳۹ ۰ ۲۳۹۰ ۲۲۳ YY 
e ۲ ۲ ۸۶ 
6 ۳۹ ۰ ۳۸۷ 6۳۸۱ ۸۳۸ 6 
4۱۱ 6 ۰ 4 

٤١ ۶۳۷ ۰۱۸ : آفلوطن‎ 

إقليدس : ۳۰۱ ۶ ۱۶۱ 

الب أرسلان ( السلطان ) : ۰۱۲ ۳۲۰ 

ارت الا کر : ۲۹۵ » 4۲۰ 

اليسانة : ۳۸۰ 
اناذوقلیس : ۰۲ ۳ ۰ ۰۱۰۹ ۱۵۰ ده 

۳۱۷ ۰ ۷ 

انطا كية : ۱٩‏ 

انکساغوراس : ۰۰6۲ ۱۰۹ ۰ ۱۲۲ ۰ 
۰ ۵ ۱ 

اهرون القس : ٩‏ 

آویرفیج : ۲ 

اویمان ( بولیوس ) : ٩‏ 4 

أوجدت مور : انظر موالر 

آورانیوس ( ارای ) : ۲4 

47١ : آورقتو‎ 

أوغطين ( القدیس ) : ۰۱۹۰ ۳۲۸-- 
۷۹ ۷ ۳ 

أوليرى ( دی لاسی ) : ۳ 

الاجی : انظر عضد الدن 


(ب ) 


بابل : ۱ 
خا بن بأقودا : ۳۹4 


۰:۲۹ 


٩۲۰ ۰۱۹ ۰ 4۱۷ : ریس‎ 

یاسکال : ۳۳ 

الباطنية : ۰۱۷۰ ۳۱۱۰۳۰۳ ۰۳۲۰ 
۳۳۷ 


الباقلانی ( ابوبكر ) : ۲۱ ۰ ۱۱۷ , 
۰ ۲ ۱ ,2 ۱۷ ۳ ء ووم 

بالرمو : 4۱۷ 

۱٩ : بانتشاتانترا‎ 

۲ ۶٩ : محاری‎ 

بدر ( غلام العتضد ) : ۱۹۰ 

۳۱۷ ۰۱۸۱ ۰ ٩۳ : الراهمة‎ 

برزويه : ۳۰-۲٩‏ ۰۳۱ ۳۳ وس 

يرقلس : ۷ ۰ ۳۳۱ ۰ ۳۳۲ 

برهمكويت : ۱۷ 

رو وس : ۰ ۲ 

6۲۹۰۸۵ ۰۲۹۱ ۹4 ۲ ۰ عروكلان‎ 
۲۰۸ ۶ A 

يروكهولت : ۱۹۰ 

رونل : ۲۷۷ ۳ 

یرل : ۳۱ 

۱۲٩ : سس‎ 

البشاری : انظر القدمی 

البصرة : ۷ س وى ٠١)٠٤‏ 

جطرس الفاسی : 4۰۱ 

جطلیب‌وس : ۰۱۷ ۳۱ ۾ ۰۱۸۱ ۱۶۰ 
۴ ۲۷۶ ۰ ۲۲۹۱ ع ۰۲۳۱۱ 
۲۷۱ ۰ ووم 


۳۰۹ ۰ ۱۳ ۰ ۱۱ ۰ ٩ : يدد‎ 

الغدادی : ۱۲۳ 

شراط : ۲۲ ۰۳۹۰ ۰۱۸۱ ۲۷۲ 

یگ : ۰:۸ ۱۰6 

بلاییوس الأسبانی : ۳۲۲ ۰ ۰۳۲۳ 
۳۷ 


بلینای : انظر أ بولو نيوس الطواتی 

شو إسرائيل : ۱۴۳ ۰ 2۱۹ 

بنو الأغلب : ۹ 

بنوأية : ٩۰۷‏ - ۱۱ ۳۹۰ س 
۳۳ 

بهمنیار بن الرزبان (آ و المسن) :۰ ۲۷ - 
شف 


وكوك ( ادوارد ) : ۳۷۷ 

ولس الفارمی : ۰۳۱-۲۸ ۰۳۳ ۳٩‏ 

ولونیا : ۱۷ + 

بورع ( الأب ) : ۳۲۳۰۳۱۱۰۲۱۹ 

البيروتى (أبو الرمحان) :۰۱۱ 1 
9 - ١ن‏ ۷۲۷۱ 6 VEY‏ و 
44 ۱۵۱ » ۲۵۰ ۲۷۹۸ سه 
Ml‏ = ۳ ۶ 


نیس . ۱۱۹ ۰ ۰۱۷ ۱۰۱ 


السهق : انظر ظهير للدن 
(ت) 


الارن : ۱۷۴ 

ولتوى : ۱۷۰ 

ون ار ولد : ۸ 

وماس الا کوینی (القدیس): ۳۹۵۰‏ 4۲۰ 
تمورلنك : ۲ ۰ 

٩۰۱ : تبیان‎ 


(ث) 
ثابت بن فرة ( و الحسن ) : ۰۰۲ ۱۷۸ 
اسطیوس : ۲٤۸‏ ۰ ۳۸۹ ۰ ۳۹۳ 
الثنوية : » ۸ > ۱۷ ۳ 
وكيديدس : 4١‏ 


(ج) 


۰۱۱۴۳ ۶ ۱۱۲ ۱١۹ › ۵٩ : الحاحظ‎ 
۱۷۹ ۶ ۱۳ ۵ 

> ۱4۱ 2 ۱ ۳۹ » ۲۲ : حالیئوس‎ 
> ۲ ۰ ۰ ۷۱۷ ۵ 
> ۳۱۰ ۰ ۲۷ ۲ 6 ۲ 4 4 ۲ ١ 
۳۹۲ 

حان جاگ : انظر روسو 

الجبالى ( أو على) ۰۱۱۱۰۱۰۰ ۲۸۲ 

حيردلى : ۲۹ ۲ ۲۰ 

حرهارد السکرعوی : ۳۱۱ 

جرع : ۷۱ -- ۷۳ 

جعقر بن يد : انظر أبو مععمر البلخی 

جندیساور : ۲۸ 

عند الوص : ۱۷ 4 

الجنيد : ۱۳۷ 

7558429656 ۳۰۷ ٩۱| : حول‎ 

حورحیای : ۲۳۳ 

الوزجای : ۲۸۹ » ۲4۸ 2 45" » 
۳۷۰ 

۰٩۶ ۰ ۷۳ ۰ ۷۱ ۰ ۸ ۰ ۱ : حولدزمهر‎ 
» فيد‎ » ۲۳۷۸ 6 ٩۱۷ 6 ۲۰ 8 
FIVE ۸ 

حون فلو ون : ۳۰ » ۳۷ 6 ۳۲۳۱ 6 
۳۳ 

حون الليدلى : انظر بر وکهوات 

حویدی : ۳ 

حویشکس : ۱۱۷ 

الجوينى ( امام الحرمين ) ۰۱۱۷ ۱۲۵ ۰ 
۳۲۰ 

جرارد الکرعوی : 4۱۷ 

حيروم ( القديس ) : انظر هیرو نیموس 

حیلسون : ۶۱۸۹ ۱۸۲ 


الجبلى : انظر الرکن الیل 


(ح) 


عابى خلفة : ۰۱۹۸ ۱۹۹ م 14 ؟ 
الحارث بن أسد المحاسى : ۱۳ ۰ ٩۹۸‏ 
الخارت ين لدة الثقن : ۰ 
الماک باص الله الفاطمی : ۳۰۹ ۰ ۳۱۰ 
خبيش ان السن : ۳۷ 
امحاج بن وسف القن : ٩‏ 
حران » حرانیول : ۲۲ = ۲۵ » 41۲ 
الحر ری : ۲ ۵ ۵ ۱۳ 
الحسن بن موسى النوعتى ( أبو جعمد) : ١١‏ 
الحسين بن منصور : انظر الحلا ج 
امشاشون : ۱۷۰ 
الحدوية : ۳۹۸ 
اس الانی.: ۰۶۷ ۳۴ 
الملاج : ۶۱۲۸ ۱۲۷ 
خلت © ۱٩‏ 
حدان قرمط : ۱۰۷ 
امدانیون : ۱۱ 
الحنفية ( آنباع أبى حنيفة ) 5ه ۱۱۰ 
حنفضية ل حنفاء : ۲۳ 
حنين بن إسحق : ۴۷ م ۳۸ ۰ ۱۷۸ 
ہی بن يقظان : ۲۸۳ : ۲٣٣ ۰ ۲٣۰١‏ > 
۷ , ۳۸۳ 
(خ) 
خالد بن بزید : ۰۷ و م ۳۵ 
خرمیتن : ۲۹ 
اليل بن أحد : ده, لاه 
الخوارج : ۰۷ ۰۹٩‏ ۴۱۷ 
الموارزى ( آبو عبد ال ) : 4۱ ۰ ۰۲ ۰ 
۴۹۰ 
الخاط : ٩۰ › ٩‏ ۱۰۱ 


E۲۸ 


ایام ( مر ) : ۳۰۹ 


(د) 


دانق : ۷۲۱۲ › ۰۲۷۲ ۳۸۵ ۰ 4۲۱ 
داكي وت 1۲-۰ 

داود ( عليه ااسلام ) : ۳ 4 

داود امواری : ٩۸‏ 

الدروز : ۰ ۱۷ 


٩ ۰ ۷ : «مشق‎ 

الدهرية : ۸ ۰۱۵۲ ۱۵۳ ۰۳۱۷ 
۳۲۸ 

دی ور : ۳ ۰ ۱۱۹ ۰ ۱۸۵ ۶ ۱٩۲‏ ۰ 
۸ ۶ ۷" ۲ 


دیریصی ۰ ۱ ۶ ۱۱۹ ۶ ۱٩۲‏ : ۲۱۱ 
ال,صانية : ۲۹۷ , ۳۱۷ 

دی غوی : ۱ 

دیکارت : هلم ۱۱۷ 

دعقريط : ۱۵۰ 


ديو نسيوس الأرواجی : ۰۲۷ ۱۲۹ 


)د( 


الرازی ( ااطیب ) : 54" ع ۷ 6 ٩‏ سس 
۱٩۵ ¢ ۱۸٩ < ۷۲۷۲۱ «< ۴‏ > 
6 ۶ ۲۸ ؛ ۳۰۰۱ 6 ۳۱۰ 

وان عق : ۲۲ 

الرافصة : ۳۱۷ 

رازم : ۳۱۱ 

ربيعة بن أبى عبد الرحن فروخ : انظر 
ربيعة الرأی 

ريعة الرأى : ٠٠‏ 

الرشيد ( افلفة هارون ) : ۰٩‏ ۰۱۱ 
۳ ۲ "۲ ۷۱ 


الركن الیل : ۳۱۰ 


۲۲ ۰۲۱ ۰ ۱٩ : الرها‎ 

الرواقبون : 4۲ 2 5ه > ۱۱ 

روشن كروسو : ۳۷۸ 

روجر بیکون : ۳۱۱ 

روسو : ۲۳۱ 

۱٩ : ریتر‎ 

ر یرت : ۱۳۵ 

ينان ( ارت ) 5 ىع 55 ۰۷۳۷۵ : 
6 < ۳۸۱ ۰ ۲۹۲ 


( ز) 
زرادشت : ۳٩۲ ۰۱۰۲ ۰٩۳‏ 
الز ادقة : 14 ۰ ۱۸۰۳ ۰۳۰۱۰۱۵۲ 
۳۲۸ 
زوجی : ۱٩۰‏ 
زيد بن رفاعة : ۱۱۱ 
زینون : ۱۹۵ ۰ ۲۰۸ ۰ ۲۲۵۰ 


(س ) 


صاسانیون : ۲۱ 

الالمية : ۳۱۹ 

ساماننون : ۱۱ 

۱۱  نویماس‎ 

: 

4٠١٠ : سبتة‎ 

السکی : ۰۳۱۹ ۳۲۰ 

سپینوزا : ۳۸۹ 

سقيفن ,رسودیی : انظر هیروتیوس 

ال.جستان ( آبو سصسلیال ) : ۲۲٩‏ سے 
۸ < ۳۰۱۳ 

سخاو : ۲۱ ۲۹6 › ۳۰۱ 

سرجیس الرسمنی : ۲۹ 

السرخسی ( و العباس ) : ٩۹۰۰۱۸4‏ 

سر ق دة : ۳۰۹۵ 


اانسزیان 5 ۷۲۹ 8 ۷" ۲۷ ۳۰ .4۱ 

۳۰ ٩ ۶ سمدی‎ 

ستقراط : ۲ » ۲۷ ء 4۲ - 86 »6 
۲ ۱۷ ۰ ۰۱۸۸ ۲۲۷ ۰ 
۰ ۲ ۰ ۶ ۸۷ ۳ 

سلامان : 555 ۰ ۳۷۸ 

سلبان ( عليه السلام ) : 4۳۳ 

سنت سيمون : ۱۵۲۱ ۰ ۱۵۷ 

سنتلانا : 4۳ 

سل بن عمد السهلى ( ابوالحسن ) : ۲۰۰ 

مويل الا-می : ۳۱۹ 

ور : ۳۱۱ 

السو ف‌طاشون : ۲۳۳ 

يوه : ۵ ۵ ۰۲۷ 

سور المرایثی : ۲۰ »> ۲۱ ) 

السرال : انظر ابو سعید 

سيف الدولة المدانى : ۱۹5 - ۱۹۸ 

سرلان : ۳۸۰ 

السمیوطی : ۲۹ 


(ش) 

شارلان : ۱۳۱ 

الشافمی ( الامام ) ٩۰‏ ۰ ۳۲ 

٩۱ : الشائعية‎ 

١ : فتینعندر‎ 

شمس الدولة : ۲۸۷ 

شم العالى : انظر ابوس ن وشکر 

العهر زوری : ۰۱۸۰ ۱۹۲ ۱۹۱۶ »> 
۷ . ۲۰۲ ء ۱ ۲ ۲ ع ۲۳ » 
TER‏ ۲۱ : ۲۷۰ 6 ۲۹۸ > 
۰۸ . ۲۳۲۲ ۳ 

٩۰ ۰۲۳ ۰۲۱ ۰1۰۰ : الشهرستای‎ 
۰ ۱۱6 ۱۷۱۳ ۶6 ۷ ۶ ۹ 


۱ 6۳ ۳ 
۲ ۱۸ 6 ۱٩ : شیدر‎ 


شبدمرون : ۳۲ 2 ۳۲۵ 
اللفيكة ۰ ٩۳‏ » يهاه , ٩۷‏ ات ۲۲ 
١ع‏ ¢ ١5١‏ 


(ص) 


ا(صایثة : ۲ ۲ » ۲۳ » ۱۱ 

صاعد بن اعد الأندلمى : انظر ابو القاسم 
صاعد . 

المفدى : ۷ ۱ 

الملييون : ۳۲ 

ص‌ویل بن شون : ۱۹۳ 

الصوفة : ۰۱۷ 4" ۰ ٩۲ >» ۸٩‏ ۰ 
۰۷ ۷ ۵ ۷۲۲۱ ت ۰ ۱۳ ۲ 9۳ 
۲۳ ۰ ۷۲۷۰ ا ۲۸۳ 6 ۳۰ 6 
cC ۲۸‏ هع" ۳۲۹ 2 ۵۲ ۰۲ 
۸ 2 ۰۳ 4 ۰ » 4۱۲ 


(ط ) 


١4 : طالیس‎ 

ااطاهر یون : ۱۱ 

اامابری : ۰۰ ۳ 

طلصله : ۱۷ 4 

طه حسین : ۱۵۵ ۰ ۰۱ ۲ ٩۰۹‏ 
طوس : ۳۱۹ 

۲٠٣١ : الطوسى‎ 


الطولونيون : ۱۱ 
(ظ ) 


ظهير الان البسهق : ۱۹۱۸۱۹۲۸۱۰۰ ۰ 
٩ ۷ 6۲ ¢ ۷‏ .۰ 


۳۰ 


۰۳۰۸ YAEL ۲۲۷۰ ۰ (۸۹ 
۳۳۰۲۱ ۲۷ ۰ 


(ع) 


عباس مود : ۲ و١‏ 

٠١ ٩ : الساسيون‎ 

عبدالحق بن اراهم : انظر ابن سبجن 

عیدالرازق الأهيجى : ٩‏ 

عبد الرهن بدوی : ۱٩‏ 

عبد الرهن بن عمد : انظر ان خلدون 

عبد الرهن بن معاوية : ۳٩۱‏ 

عبد الرهن الثالث : ۳۶۹۱ س ۳۱۳ 

عبد السلام بن عبد القادر : انظار الرکن 
اخیل 

عبد الله بن سعيد بن كلاب : ٩۸‏ 

عبد الله إن على الممراج الطوسى (أبو تصر) : 
۲ ۷۱ 

عبد الل بن تمد التاشی : ۱۷۸ 

عبد الله بن مسبرة القرطى : ۳5۰۳ 

عبد الله بن ميمون القداح : ۱۰۲۷ 

عبد السيح بن عبد الل نامه الخنصى : ۴٩‏ 

عبد الملاك بن ص‌وان : ۲۲ 

عبد الواحد ( خليفة الموحدين ) : ۰۰ 

عبد الوهاب عزام : ۲۹ ۰ ۳۱ 

عمان ( رضى الله عنه ) : ه 

عضد الدوة : ۲۳۹ 

عضد الاين الاجی : ۰۰۰ ۱۱۲ 

علاء الدولة : ٠‏ ۲ 

الملا" ف ( آوامذیل ) : ۰۱۰۱ ۰۱۰۳ 
a ۰‏ ۱۱ م ۳۲۳۹ 

على (رضى الله عنه) : ۰۰ ۰1۱ ۲ 2 ۰4 ۰ 
۲ ۱ ۳۲۹ 


على بن اسماعيل : انظر الأشعرى 

على بن الحسين ( انو الحدن ) : انظر 
المسعودى 

طی بن مدان ( ابو الحسن ) : انظر سیف 
الدولة 

على بن كمد ن العباس 
التوحيدى 

على بن هارون الزتجاتى (ابوالحسن) : ١51١‏ 

على ن یوسف بن تاشفین : ۳۸۸ 

على المرابطى : ۳٩5‏ 

حمر ( رضی الله عنه ) : ه 

تمر بن عبدالمزيز الأموى : ٩‏ 

عمر بن الفرخان الطيرى : ۱۷۸ 

عمر الدسوق : ۵ ۵ ١‏ 

عمر الخيام : انظر الخيام 

مرو إن عجان .ن قنبر (ابو بعر ) : انظر 
سيدو 8 

الموقی : ۱۱۱ 


عيسي بن اسعق بن زرعة : ۳۸ 


(غ) 

الغزالی (ابو حامد) : ۰۳۳ ۰۳4 ۲ ۰ 
۷ 6 ۷۲ 6 ۱ 6 6 ۲ 3 ۰ ۲ 1 
۲۵ ۶ ۵۳ ۸۱ 6 ۲۱۵ ۷۱۷۰۵ <« 
۸ 6 ۱6 ۲ 4 ۱ ۷ ا 6 
۲ يم ۵ ۳۰ ی ۳۱ مت ۳۳۲۰ 
(Fe ۳۲‏ ۰۳۹۵ ۰۳2۸ 
ولا" , ۹۰۰۱ ۳ 

القساسنة : > 

۰ ٩٤٤ ٩۳ ۰۰ 2,1١١ : الننوسطية‎ 
۳ ۵۱ . e 


: انظر ایو حيان 


(ف ) 

الفارابى أبو نصر) : ۰۳۷ ۱۹۱۰۱۸۰ 
۰ ۲۳۳ — ۲۳۸ ع ۰۲46 
oc ۲ ۸ Tt‏ 6۲ ۷ — 
٩ 6 ۲ 6‏ ۲۷ 6 ۲۱۲۲ ء CINI‏ > 
۳ ۲ ۲ ۰ ,م 
۰ ۳۲۱ ؛ ۳۱۴ 4 ۳۸۲ ؛ 
Fhe ۰ ۳۷۱ ¢ ۲ ۹‏ 2 ۲۸۲۱ > 
۷ ۱۱ ۰ ۱۸ ۰ 4۲۰ 

١١ : القاطمیون‎ 

نان فلوسن : ۱ 

الفتح بن خافان : ۳۹ — ۳۹۸ 

الفخر الرازی : ٩۱‏ 

الفردوسی : ۲۰۰ ۰ ۲۹۹ ۰ ۳۱۹ 


فر فور یوس : ۵ ۲ : 4١‏ 6 ۷۷ ۷ ۷6 ۰ ۲ 6 


AV 

فريدريك الثالى : ۸۰۰ )١۷‏ 
الفزارى : ۱۷ 

الفر نسسکان : ۲۰ › 4۲۱ 

الفضل بن اباب اسی (أنو خلفة) : :۰ 
فلهاوزن : ۳ 

فلوحل : ۱۸۸ 

فلوطرخس : ۲۷ » ۳۳۷ ۰ 4١‏ 
فور مس : ۲۱۲ 


فون فر دوگ : ۰۰۱ 

فون کر عر ( الفرد ) : ۰۷ ۰۱۳۳ 
۴ ۲ ۳ ۰۲ مساق 6 
۱ 

فتلو : ۳۱۱ 

فلاغورس : ۱۸ ۰ ۰۲۷ 4۲ س ]1 »> 
۱٩۳ ۰۱۷۰ ۰۱۵۰ ۰ 6‏ 


(ف ) 


قابوس بن وشمكير ( شمس الءلی ) : 
۵ ۳۰6 

قادس : ۱ ۷ ۲ 

القاسم بن عبد الله : ۱۹۰ 

القاسم بن على ( أبنو عمد ) : انظر الحريرى. 

القاهرة : ۰۱۱ ۳۰۹ 

تحطان : ۱۷۸ 

القدر ه : ٩4‏ ۷ ۶ ۱۰۱ 

۰۱۱۰ ۱۵۸ ۰/۱۷ › ٠١١ : القرامطة‎ 
۱۳۹ ۷ ۷ 

۳۸۰ ۰۳۸ ۰۳۱۳ ۰ 85١ : قرطبة‎ 

القزویی : ۰ ۳ 

قسطا بن لوقا : ۳۷ 6 ۳۲ 

القسطنطينية : لا : ۰٩‏ ۲۱ 

قنسرن : ۲۱ 


(042) 

.» ۲۳ ۳6 ۲۳۱ — ۲۲۹ ۲۰۰ : کارادفو‎ 
of 

کاردان : ۲ ۱۸ 

نت : اقلا انك 

بر ۶ ۳۷ 

الکرامية : ۰۳۱۹ ۳۳۰ 

کزاوش ( ول ): ۷۹ = ۰۱ ۳۷ 
۷ - وول ۲۹6 

کرعر : انظر فول کرعر 

کسری آوشروان ۷۹ VACE‏ ۳۰۷6 

الکلابادی : انظر عد بن اسحق 

4١ : کاموهاترة‎ 

کنت 8 8۱۱۰۷ 

الكندى ( أنو وسف قوب ) : ۷ > 
۲۳ ۲۲ )۰۸ ۷ سب 
٩٩6 < ۱٩۲ 6 ۱۷ ۷ ۳‏ 4 


يضف 


6۲ ۳۳۸۰۰ الف دنه‎ ETE 
۶ ۱۸ ۰ FFI , "55 ¢ ۸ 


الكوفة : لا س ٠)١‏ هه 
کوش + ۷۸ 4 

كيان : ( مولی على رضی الله عنه ) : ٩‏ 
الکيانة : ٩‏ 


)۵( 


#مانش, .6 
االخمیون : ) 
لفان ا کے : ۰۱۳ ٩۳‏ 
لور : ۱۹۰ 
لويس شیخو الیسوعی : ۳۹ ۰ ۲۷۳ 
يبتر : ۱۵۰ ۲۲ ۰ لاه" 
اهسنج : ۳۸۸ 
)¢( 


ماسيئيون ( لويس ) : ۱۷٩‏ ۳۱۹ 

عاك گاز ی : ۲۱ 

ما کد ونال : ۸ ۶۹4 ۰۱۰6 ۱۱۹ 

مالرانش : ۱۱۷ 

۳٩۲ ۰٩۰ ۰۰٩ : ) مالك ( الامام‎ 

الأمون ( الحليفة ) : ۷ ۲۷۳۰ » ۳۳۹ 
٩۷ ۰ ۵‏ 6 ۳۱ ۱ 

مانفرد ( ان فردريك الثانی ) : 4۱۷ 

مانی : 6۱۶۰ ۳۰۹ 

مانوية : ۱۵ ۰ ۲۹۷ ۰ ۳۰۲ ۰ ۳۲ 

مبهر بن فاتك ( أو الوفاء ) : ۳۱ 

مز ( آدم ) : ۰1 ۱۳۸ 

التنى : ۱۳۲ 

التوکل ( النيفة ) : ٩۷‏ ۰۱۰۱ ۱۸۲ 

مق بن بونس الفاتى ( أبو بعر ) : ۲۷ 
مه < ۱٩۸‏ 

الجمة : انظر الشهة 

٠٠١ : امجوس‎ 


المحاسى : انظر امارث بن أسد 

عن صلى الله عله وسل : ۰ ۰ ۰۲ ۰۸ 
۸ ٠ك‏ 2 ۷۲ 6 ۷۱ 6 ۷۲ »4 
9 ۶ ۷۹4 6 ۷۱ ء 9۳۳۱ 
۷۹۰۲ ۰ يال ۰ YF‏ ¢ ۲۱۷ ۰ 
۳ ۲۷ ۳4۸ ۰ ۳۷۹ ۰ 
۳۸۰ 

عد ن أنى بكر البناء : انظر الباری 

٤د‏ ی آحد ن وسف ( أو عبد الله ) : 
انظر الحوارزى 

#د بن اجر اللهر<ورى : ١5١‏ 

عمد بن |-هق‌البخاری الكلاباذى (أبو بكر) : 
۱۳۹ 

مد بن توصت : ولام 

مد بن الحسن : انطر ابن اليم 

گی بن !لبن : ۱۰۷ 

مد ی النفية : ٩‏ 

عمد بن ز کریا ( آبو بكر ) : انظر الرازي 
ااطبیب 

مد بن سالم ( أو عبد ات ) : ۳۱۹ 

مد بن طاهر بن بعام ( أبو سلیان ) : 
انطر التاق 

عمد بن مد بن طرخان بن أوزلم : انظر 
الفارابى 

تمد بن عمد بن عد الغزالى : انظر الغزالى 

رر بن معشر البسى : انظر المقدمى 
( أبو سلمان ) 

تمد بن اذیل : انظر الملاف 

جمد بن هي الصا : انظر ان باحة 

مد عبدالله عنان : ۰۰۱ و.4 

عمد عبده ( الشيخ ) : ٩۰‏ 

مد متوی : ۱۷۹ 

مد مصمانى حلمی : ۰۱۲۰ ۲۱ 

مود بن سبكتكين الغز نوی ( السلعاان ) : 


ا <C‏ ل الى « “I‏ 


الممطلة : ۳۱۷ 


الدینة : 6 ءي5 4 ۰۷ ٩۰‏ 

الرا کی ( ااورخ) : ۳۷۶ 

الر تضی : ۳۱۹ 

۰۲۸۵ ۰ ۰ ۷ EON 
۳۸۹ 

اارقیو اية : ۲۹۷ 

السته‌صم ( الليفة ) : ۱۷۹ 

امین ( الخحليفة ) : ۱۸۰ 

الستنهد ( الخحليفة ) : ۲۷۳ 

مسعود بن ود بن سیکتکین الفز وی : 
TT ۷‏ ۰ ۳ 

المسمودى : 4ه ۰ ۰۱۳۷ ۱۳۸ ۶ ۱۲ 
۸ ۲ ۶ ۰۲ ۲ 6 

المسيح : ۲۰ » ٩۸ ٩۳‏ ۰ ۱۹۰ سب 

۳ ۲ ۵ 6 ۲۳ ۱۱ , ۳۳ ۰۳ 6 ۱۷ ۶ » ۲ 

المشاءون : 4۷ ۰ ۱۷۱ ۰ ۳۹۱ 

٩۸ : الشم:‎ 

مصطنی ۰.د الرارق : ۵۸ ۰ ۰۱۷۱ 
۲ <° 

مصطنی نظیف : ۲۸ 

المطهر بن طاهر القدسی : ه 

ا ن آی سان : ۰٩‏ ۷ 

۸ ۵ 4 < 4# , ۳۸ : الممعرلة‎ 
۱۱۵ , ۱ 4 wm 
۲۷8 ۰ ۱۷5 CIYA: ۹ 
o ۰ ۰ ۲ ۲ ۲۲۱ 
4۵ ۲ ۳۲ 6 ۲۵۰۹۱ 4 ۲ ۲۰ ٩ 
۰ ۲۲۸۰ ۰۲۸۳ TAY < ۷۹ 


۶ ۲ ۱۷ ع‎ ۳۱۲۲۱ 4 ۳۱۰ GCG ۹ 
FTA (CTR 6 ۳۲ ۶ ۳ 5 
E 


التضد ( الخليفة ) : ۱۹۰ 
للعری : انظر أنو العلاء 


معمر : ۱۱۳ س 6 ۱۱ 
القتدر ( الحليفة ) : 5و١‏ 
القدسی : ۱۳۷ — ۱۳۹ 
ادس ( الق ستانان ) :۱۷۱۳ 


القرى : ۳۲۷ 


مكة : 4 

الما کا.2 : ۰ ۳ 

ملوك الظوائت : ۰۱۱ ۳۹۳ 
اانه : ۲٩‏ ۰ ۶۱۸۰ ۳۱۷ 


اتسور زاي غ : و کل ۶ 
To Veo TY‏ 

منصور ی احق ااسامای : ۱۹۹۰۱۸ 

۲۶۱۷ ۰ ۲٩ : مرن‎ 

ااوحدون : ۳۷۰ › ۳۷۱ » ۰۰) 

موه‌ی عله السلام : 4۱۲ 

موسی بن تبون : انظر ابن :مون 

موه‌ی ار وی : ۰۳۷۳ ) ۳۷ 

مولار( آوجست ) ۰۱ ۱۰۹ 

مو نك : ۱ ۰ ۰۱۹۵ ۳۹۵ ۰ ۳۷۴۳ ۰ 
۶ ۷ ۳۸ 

میخائیل الاسکناندی : ٩۱۷‏ 

میمون ی دیصان : ۱۰۷ 

مييرهوف ( نا كس ) : ۱٩‏ 


(ن ) 
نابلون : ۱۰۰ 
النانیی ( ابوء.دالل ) ۰ ۲۹۱ 
ناحی : ۱۸۰ 
ناصر خسمرو: ۱۸۸ ۰ ۰۱٩‏ ۱۵۲ 
نج الدين على بن مر : أنظر الفزوينى 
النطورية : ۲۰ › ۲۱ ۰ ۰۲۵ ٩۳‏ 
نصيين :+ ۱٩‏ ۶ ۲۱ ؛ ۲۲ 
النضر ی الحمارث ی کادة : ه 


( ۲۸ - فلسفه ) 


T€ 


النظام (اراهم) : ۰۱۸ ۱۰۱۰۱۰۰ ۰ 
م١٠٠‏ — ۱۱۷ ۶ ۱۲۴ ؛ ۰۳۱۷ 
۳۳۹ 

نظام الللك : ۱۲ ۶ ۳۲۰ 

نكر : ۱۷۹ 

توح ( عليه السلام ) : ۱۹۲ 

توح بن منصور السامای : ۲۲ 

ولرکه : ۱ › ۲۹ .م 

قیرح :© ۳۰۲ 

نيتشه : ۲۷۲۲۹ , ۲۳۳ 

لسن ( دتلف ) : ۳ 42 


(^) 


هار رو ار : 5ه 

هارعان : ۱۰ 

هرمان الألانى : 4۱۷ 

هرمس ۰ ۲۳ 6 ۲ ؛ ۳ م ۰٩‏ ۲ 
امنود : ۱۷ 2 ۱٩‏ ۶ ۲۷۰ 


هوارت : ۰ ۵ ۲ 
هو رز : ۰ ۲۳ 
هوتسا : ۱ 


هوری : ۱۱ ۰ ۱۱۰ 
هورحروی ( سنوك ) : ۱ ۰ ۱۲ 
هوميروس ۰ 4١‏ 
هیر و تيوس : ١١1‏ 


هبرو نیموس (القدیس) : ۳۲ ۰ ۳۲۵ ۰ 
۳۹ 


)و( 
الوائق ( الخليفة العياسى ) : ۱۷ 
واصل بن عطاء المزال : ٠١5» ٩۷‏ 
الواصلية ( اتباع واصل ) : ٠١5‏ 
الواقفية : ۳۳۰ 
وسبح ( قرية ) : ۱۹۹ 
وی الان ع,دالرجن : انظر ابن <لدون 


( ی ) 


ياقوت : ۲۹6 ع ۳۱6 

محی بن عدی النطق (آبو زکریا) : ۳۸ > 
1 ۸ . ۲7۲۰۱ 

حي الندوى : انظر حون فلوبون 
بزدجرد الثالى : ۱۵ 

مقوت الرهاوی : ۲ 

اليعقويية : ۲۰ م ۲۵ » ۳ ۶ ۱۹۸ 
بوا الأمالی : ۰۳۹ 6۱۷۰۱۸۵ 
يوحنا بن حيلان : ۱۹ 

يوحنا الامشتی : ۸ 

پوسف السبق الاسراثیل : ۳۱4 

۲ ۷ ۰ <c ١+ : اليو نان‎ 


« لم محمد الله » 


